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Introducción 


Hace casi treinta y ocho años que terminé de escribir una tesis titulada 7)»e 
Idea of History in Felipe Guaman Poma para optar el grado de Bachelor Litterae 
en la Universidad de Oxford. Era 1970 y me había pasado alrededor de dos 
años, primero leyendo el manuscrito del cronista indio, tomando notas de los 
aspectos que consideraba más relevantes, luego revisando documentos por tres 
meses en el Archivo General de Indias de Sevilla y, finalmente, redactando el 
texto de aquella disertación que me daría una constancia adicional y de mayor 
rango de la que hasta el momento ostentaba, de mi idoneidad académica como 
antropólogo. 


Desde que había terminado mis estudios de antropología en la Universidad Ma- 
yor de San Marcos y de historia en la Pontificia Universidad Católica del Perú, 
me inquietaba ardorosamente el tema sobre la actitud que los incas habían tenido 
hacia su pasado. Estimulado por las lecturas de 7he ceque system of Cuzco de R.T. 
Zuidema y por múltiples conversaciones que había sostenido con su autor, el 
tema mencionado bullía en mi mente. No hacía mucho tiempo que mi afición 
por conocer la cultura postrera del período prehispánico andino me había llevado 
a integrarme a un grupo de jóvenes estudiantes de la Católica que, bajo la tutela 
de José Antonio del Busto, habían formado el «Grupo Incas». Entre los que lo 
integraban figuraban algunos que con el tiempo alcanzaron gran connotación 
académica en el campo de la historia, como mi entrañable amigo Franklin Pease. 
Un tema inicial que nos planteamos, para alimentar nuestra incipiente vocación 
como investigadores del pasado incaico, fue el de intentar reconstruir la vida 
de aquel rey Inca numerado como el décimo, al que se le conoció como Tupa 
Inca Yupanqui. Con mucho entusiasmo empezamos a dar los primeros pasos. 


En busca del orden perdido 


Uno muy importante fue repartirnos las fuentes que debíamos investigar. Nues- 
tras expectativas eran muy grandes pues para muchos se nos abría la oportunidad 
de tomar contacto con las crónicas de los siglos XVI y XVII con un objetivo entre 
manos. Ya no leeríamos estos documentos solo con el afán de gozar con su lectura, 
sino estudiándolos críticamente para conocer sus aportes para el tema central. 


Convencido de haber optado por el camino más provechoso para satisfacer mis 
ansias por conocer la cultura incaica, un día orgullosamente le conté de mis pla- 
nes a mis amigos Enrique Carrión y Armando Zubizarreta. Entrenados ambos en 
una de las disciplinas más rigurosas de las humanidades y de las ciencias sociales 
como es la lingilística, muy sutilmente, para no aminorar mi entusiasmo, me 
dejaron entrever que el tema no me ofrecía grandes garantías para mis propósitos 
y menos para aguzar una actitud muy crítica hacia las fuentes. Poco tiempo des- 
pués, John Murra, uno de los más eminentes investigadores de la cultura inca, 
me dijo algo parecido y esto motivó una larga conversación entre nosotros sobre 
los temas antropológicos que me interesaban. Al revelarle yo mis intereses por 
las religiones comparadas, que habían sido estimulados por mi maestro Onorio 
Ferrero, Murra me dijo que este tema sería más plausible de investigar para el 
caso de los Incas, en vez de hacer biografías, cuyos resultados, a la larga, serían 
inverificables. Además, añadió que, siendo yo un estudioso de culturas no occi- 
dentales, más que ocuparme de generalidades, debería analizar las religiones refe- 
ridas a casos concretos, y me recomendó leer Nuer Religion del célebre antropó- 
logo británico E.E. Evans-Pritchard (1962). Sus consejos no solo terminaron por 
desanimarme por completo del derrotero que me había trazado con el «Grupo 
Incas», sino que alimentaron en mí la vocación de convertirme en antropólogo y 


a la postre ir a estudiar allá donde Evans-Pritchard impartía sus enseñanzas. 


Fortalecido por las enseñanzas de Zuidema y Murra, me lancé a escribir una reseña 
sobre Empire of the Incas de Burr Cartwright Brundage (Ossio 1963), donde cri- 
tiqué su enfoque muy apegado a los cánones tradicionales de describir la historia 
de los incas. Y poco después la revista internacional Aportes, gracias a la mediación 
de Julio Ortega, me publicaría dos artículos, el primero de los cuales (Ossio 1964) 
versó sobre las innovaciones introducidas por Zuidema y Murra a los estudios del 
pasado incaico, mientras que el segundo (Ossio 1966) abordó las mismas preocu- 
paciones iniciales que me llevaron a reseñar el libro de Brundage. 


Al no haber encontrado en los estudios de historia que seguía en la Universidad 
Católica los marcos de referencia adecuados para abordar el tema de la actitud 
de los incas ante el pasado —y estimulado por las palabras de Murra— decidí 
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matricularme en San Marcos para seguir antropología, a la vez que continuaba 
con mis estudios de historia. Estando por concluir ambas especialidades, la Casa 
de la Cultura, dirigida entonces por Fernando Silva Santisteban, me financió un 
corto trabajo de campo, de mes y medio, más o menos, para estudiar la visión del 
pasado de los q/'eros de Paucartambo (Cuzco). Esta fue mi primera convivencia, 
un tanto prolongada, con un grupo campesino andino muy tradicional que era 
considerado como el último 4y//u inca. Aunque mi formación como antropólogo 
todavía era incipiente, y me tuve que valer de un intérprete ajeno a la comunidad 
que quería estudiar, la experiencia e información que acumulé fue riquísima. 
Aparte de recoger infinidad de mitos, de observar la celebración de la Semana 
Santa, el sistema de cargos y las faenas comunales, me detuve en la selección que 
los q/'eros hacían de determinados ciclos temporales que los ayudaban a pautar el 
tiempo. Uno de ellos, vinculado a la rotación de cultivos y a un modo peculiar de 
usufructuar la tierra, me sedujo particularmente. Se trataba de aquella división 
de las tierras de secano, donde se sembraban papas, en seis unidades llamadas 
«suertes» y que, a su vez interiormente, estas se fraccionaban en laymis o peque- 
ñas parcelas que eran redistribuidas cada cierto tiempo entre los pobladores. 


Con los q'eros pude reparar en la peculiar tendencia de los pueblos ágrafos del 
Perú de transformar personajes y acontecimientos históricos en expresiones míti- 
cas. Todo q ero, por ejemplo, recordaba al general Andrés Avelino Cáceres, pero 
cuando me lo describían lo contaminaban con la imagen de Santiago Apóstol. 
Para ellos, este personaje todavía seguía rondando en las afueras de los pueblos 
cabalgando en un corcel blanco y blandiendo una espada. El apelativo que le da- 
ban era el «tuerto Cáceres», pero en el imaginario colectivo él se presentaba casi 
como una divinidad. También con este grupo por primera vez pude escuchar en 
sus relatos orales sobre los mitos de las edades del mundo y del ya famoso mito de 
Incarrí, sobre el cual tanto Oscar Núñez del Prado (1964) como Efraín Morote 
Best' (1958) habían publicado importantes artículos. Fue realmente impactante 
escuchar de boca de mis informantes relatos sobre este personaje mítico que co- 


menzaba a convertirse en un icono de los estudios peruanistas. 


Sintiendo que todavía no tenía la formación adecuada para entender plenamente 
el material que había acopiado en Q'ero, y lo que desde hacía algún tiempo me 
proveían los documentos históricos sobre la visión andina de la historia, decidí 


* También por aquel entonces José María Arguedas y Josafat Roel Pineda (Arguedas 1964) habían 
dado a conocer a este personaje mítico, pero en relatos ayacuchanos que tenían un contenido me- 
siánico que estaba ausente en las versiones de los q/eros (Ossio 1984). 
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que debía salir al extranjero. Ya tenía noticias de que Evans-Pritchard estaba 
vinculado al Departamento de Antropología de la Universidad de Oxford en 
Inglaterra, de modo que me hice el propósito de hacer un post-grado en dicho 
centro de estudios. Mis gestiones duraron dos años llenos de tensión, al cabo 
de los cuales logré mi admisión en dicho centro de estudios y una importante 
beca de la UNESCO que solventó los tres primeros años de mi recorrido por el 
mundo oxoniense hasta optar por el dicho grado de Bachelor Litterae con mi tesis 
sobre Guaman Poma. 


¿Por qué publicar después de 38 años un estudio juvenil sobre un tema al cual 
mucha tinta se le ha vertido hasta el momento? En primer lugar, podría decir 
que lo hago porque nunca antes lo publiqué de manera completa.? Lo que he 
sacado a la luz han sido versiones parciales de los cuatro capítulos, los cuales co- 
menzaron a circular desde 1973 (Ossio 1973 a y b, 1976-1977, 1977a, 1977b, 
1977c, 2002). Adicionalmente, podría decir que lo hago porque la perspectiva 
con que abordé el tema no cuenta todavía con muchos seguidores y porque ni 
la inmensa cantidad de trabajos que ha publicado Zuidema, tratando de esti- 
mular una manera diferente de abordar el material sobre la historia de los incas 
que presentan las crónicas, han tenido mayor impacto entre los estudiosos del 
pasado prehispánico. Como si nuestros estudios hubiesen caído en saco roto, 
se siguen escribiendo biografías e historias de los incas tratando a las dinastías 
transmitidas por los cronistas de la misma manera que las que acogen a reyes tan 
históricos como los que se sucedieron en España, Francia, Inglaterra, Bélgica, 
Holanda, Suecia, Noruega, etcétera. Lo peor es que todo esto se sigue volcando 
en los textos escolares sin ofrecer ningún estímulo que alimente el espíritu crítico 
entre los estudiantes. Igual sucede con el tratamiento dado a la Nueva Corónica, 
a pesar de la publicación de algunos capítulos de mi tesis y de «Pensée sauvage et 
acculturation», hermoso artículo publicado en Annales (1971b), donde el ilustre 
historiador y antropólogo Nathan Wachtel, también sobre la base de mi tesis, 
compara la Nueva Corónica —como una expresión de «pensamiento salvaje» a 
la Lévi-Strauss— con los Comentarios Reales del Inca Garcilaso de la Vega, como 
muestra de un tipo de aculturación. 


2 Aunque desde el 2001 gracias a la gentileza de la Biblioteca Real de Copenhague, un facsímile 
de esta tesis ha sido colgado en la página web que esta biblioteca ha organizado para difundir la 
obra de Guaman Poma. Siguiendo el patrón de la versión digitalizada, que a su vez se basa en la 
edición de Siglo XXI, he ordenado la paginación de la Nueva Corónica en las citas que hago de ella 
poniendo la doble numeración que luce cada página en el original y entre corchetes la sugerida por 
los autores de aquellas ediciones. 
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Luego de Wachtel, el interés por la obra de Guaman Poma se desplaza de los 
antropólogos e historiadores a los literatos, y entre ellos muy en particular a 
los semióticos. De todos, la que con mayor pasión y constancia toma la posta 
es Rolena Adorno, aunque desde una perspectiva que enfatiza más el lado oc- 
cidental del cronista indio y un poco menos su vertiente indígena. Su obra es 
muy vasta, y alcanza gran difusión tanto en inglés como en castellano. Es quizá 
debido a su empuje que el interés por Guaman Poma adquiere un renovado 
vigor, e incorpora a la línea de análisis que desarrolla a un buen número de 
investigadores. 


En la actualidad, la lista de estudiosos de la obra de Guaman Poma es larga, y se 
reparten los intereses entre aquellos que profundizan las fuentes europeas, tanto 
escritas como pictóricas, y los que tratan de entenderlo de acuerdo a los distintos 
cauces de la cultura andina. Frente a los primeros, estos últimos me parece que 
están en minoría pues cada vez con más fuerza se viene imponiendo una imagen 
que busca occidentalizar a nuestro autor. Incluso hay algunos que, amparándose 
en manuscritos de muy dudosa autenticidad, hasta tratan de quitarle la autoría 
de la Nueva Corónica para dársela al mestizo Blas Valera, cuyo pensamiento y 
personalidad, de lo poco que conocemos de sus escritos, distan mucho de los de 
nuestro autor ayacuchano. Entre los que han optado por la vertiente que me es 
cercana —salvo honrosas excepciones— no veo que se haya adelantado mucho. 
Varios tan solo se han limitado a repetir lo mismo que ya había dicho en mis dis- 
tintos trabajos sin ni siquiera tener la gentileza de citarme. Otros como Richard 
Luxton (1979) y Galen Brokaw (1999, 2002, 2003) han ahondado temas cuya 
importancia intuí desde un primer momento. Uno de ellos es el de la relación 
que guarda la Nueva Corónica con los quipus, dada la presencia de numerosos 
patrones decimales en la organización del material, y por el evidente vínculo que 
trata de mostrar el autor con personajes que representa con estos instrumentos 
numéricos y nemotécnicos (Ossio 1970: 46-64; 1977: 54). 


Rosario Navarro Gala (2003), gracias a una sólida formación en lingúística y 
en estudios sobre la lengua quechua, ha logrado llenar un vacío que comenzó a 
visualizar Raúl Porras Barrenechea en un célebre estudio publicado en 1948 que 
usé en mi referida tesis. Tiene que ver con la redacción del español por parte de 
Guaman Poma. Así como cuando los portugueses, al referirse a que no hablan 
bien el español, dicen que el idioma que emplean es el «portuñol», del mismo 
modo también podríamos decir que el español de nuestro cronista indio es una 
especie de «quechuañol». De que efectivamente es así, porque el español con que 
se expresa tiene una sintaxis y muchas veces una fonética quechua, lo demuestra 
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fehacientemente esta investigadora española.* Por tanto, contra los que piensan 
que detrás de la Nueva Corónica se escondía un autor mestizo como Blas Valera, 
el minucioso análisis de esta investigadora no deja duda de que el español em- 
pleado a lo largo de las páginas es el de un indígena quechuahablante, que si bien 
delata cierto dominio de una jerga clerical y jurídica, la misma está dominada 
por una oralidad de la que se han percatado varios investigadores. Uno de ellos 
—citado por esta autora— es el crítico literario Julio Ortega, cuando dice: «No 
cabe duda sobre el carácter oral de la escritura [de Guaman Poma] y no solo por 
su naturaleza fonética: Guaman Poma escribió el español no de acuerdo con las 
reglas prosódicas y ortográficas, sino de acuerdo con la pronunciación; escribió 
en español hablado por un indio, es decir, de acuerdo con la escritura fonética del 
quechua» (Navarro 2003: 10, nota 18). 


Siguiendo con los estudios sobre la oralidad en el español de la Nueva Corónica, 
debo mencionar a José Cárdenas quien, con gran perspicacia, repara en la falta 
de equivalencia con la fuente original en ciertas citas que recoge de algunas obras 
entre las que se cuentan la Chronografía de Hieronimo de Chaves (1580), el 
Catecismo de 1584 (1985) y el Symbolo Catholico Indiano de Er. Jerónimo de 
Oré (1992). Al comparar pasajes tomados de estas obras con réplicas que figuran 
en la obra del cronista indio, y en algunos casos entre ellas mismas, como es el 


caso de algunos párrafos que Oré copia del Catecismo —que también figuran 


en la Nueva Corónica—, Cárdenas repara en que los textos de Guaman Poma 
presentan matices diferentes a los de las fuentes originales. Uno muy flagrante 
es el de un texto que Oré copia del mencionado Catecismo y que lo reproduce 
exactamente igual, mientras que el cronista indio, si bien su intención es hacer lo 
mismo, altera la escritura de buena cantidad de palabras. Como bien lo destaca 
Cárdenas, esta situación es grave pues el Tercer Concilio Limense, que auspició 
dicho Catecismo, fue muy enfático en señalar que cuando se reprodujesen partes 
de él debían ceñirse estrictamente al texto original. Para Cárdenas la explicación 
de esta tergiversación radica en que las citas susodichas fueron transmitidas oral- 


mente a un amanuense. Como él mismo señala: 


3 Entre los reparos que le hago a su trabajo es no respetar el modo como el cronista indio escribía 
su nombre el cual no le ponía «h» ni acentuaba la «a» y, en segundo lugar, no haber aportado algo 
adicional a lo que he dicho en varios de mis trabajos sobre el juego que Guaman Poma hace entre 
la sonorización de la abreviatura «yna» y la palabra «yndia» para deducir que esta última significa 
«tierra en el día». 

Debo añadir, además, que el último capítulo de la tesis de José Cárdenas (1998) encierra un enfo- 
que semejante llegando a conclusiones parecidas. 
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La respuesta está en la manera como se hacían las copias en los siglos XVI y XVII. 
En aquella época, las formas posibles de hacer una transcripción se reducían a 
dos: o se copiaba mirando el original o se copiaba oyendo el dictado a partir de 
los materiales originales. Por su parte, la Nueva Corónica y Buen Gobierno se pre- 
para según las convenciones de la imprenta, pero este cuidado...no cala con igual 
consistencia en su factura gráfica. La razón de esta irregularidad es que el texto 
verbal primario, es decir, el que no está enmendado, ha sido dictado oralmente. 
Por lo tanto, las divergencias entre los originales y el manuscrito de Copenhague, 
la ausencia de comas y puntos en los lugares esperados, los cambios de sonoridad y 
punto de articulación en las consonantes, las mutaciones en el timbre de las voca- 
les, y un sinfín de detalles más se deben a las contingencias y mediaciones produci- 
das en un proceso de dictado oral. En ese marco, el amanuense no ve los impresos 
originales ni los borradores y notas del autor (Cárdenas 1998: 62; 1999: 25). 


Aparte de las muchas sugerencias novedosas que encierra la tesis de Cárdenas, 


esta me parece una de las más estimulantes pues abre un gran número de interro- 


gantes. Una de ellas es preguntarse sobre quién pudo ser el amanuense y quién 


el que dictaba. Con su notoria agudeza esta pregunta no se le escapa y la atiende 
descubriendo tres estilos caligráficos a lo largo del manuscrito de Copenhague 


(véase fig. 1). Según Cárdenas, uno que aparece en las 129 enmiendas y agrega- 


dos que él cuenta en el manuscrito, y que luce inestable y tiene un mal rayado 


horizontal, sería el que le atribuye a Guaman Poma. 
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según José Cárdenas (1998) 


abyaga Figura 1. Estilos caligráficos en la Nueva Corónica, 
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Si Cárdenas está en lo cierto y se comprueba fehacientemente la presencia de 
los tres estilos caligráficos, ello abonaría a favor de una sospecha que desde que 
empecé a estudiar la obra de Er. Martín de Murúa he venido elaborando: aquella 
de haber podido contar Guaman Poma con un taller al igual que los artesanos 
peruanos modernos. Además, me imagino que una oralidad de esta naturaleza 
no sería impensable en alguien que provenía de una tradición que se valía de qui- 
pus para transmitir información. No obstante, para investigadores como Rolena 
Adorno e Ivan Boserup, mi sospecha no tiene ningún asidero. En una reseña 
que hicieron a mi estudio y transcripción de la Historia y Genealogía Real de los 
Reyes del Perú del padre Martín de Murúa, de manera categórica afirman: «No 
hay ninguna evidencia acerca de dicho taller, ni en el propio libro de Guaman 
Poma (salvo por su reclamo para instruir a sus “decípulos” escribanos de peti- 
ciones legales [Guaman Poma 1615: 499)), ni en sus actividades externamente 
documentadas, ni en ninguna otra fuente» (Adorno y Boserup 2005: 173; la 
traducción es nuestra). Es dable que mi sospecha les produzca esta reacción, 
pues Rolena Adorno está absolutamente convencida de que la Nueva Corónica 
es la obra de un individuo. Por ejemplo, en un artículo fechado el año 2001 dice 
categóricamente: 


Tanto el cuerpo del texto como todas las modificaciones son la labor de un solo 
individuo. La variación ocasional en el estilo de escritura no provee ninguna evi- 
dencia de cambio de mano, y las adiciones a pie de página exhiben una caligrafía 
idéntica en su formación de letras a la encontrada a lo largo del cuerpo del manus- 
crito. La diferencia aparente más notable en el estilo de la caligrafía se encuentra 
en las tardías adiciones textuales ubicadas al pie de más de ciento veinte páginas 
[véase la tabla de enmiendas en Adorno 1980: xlvi]. Allí, el estilo de la caligrafía 
es apretado debido al limitado espacio de escritura que el autor tenía disponible 
y a la falta de sostén para el talón de su mano en el borde del bulto de cuadernos 
cosidos. El escrutinio de la formación y orientación de las letras en estas enmien- 
das tardías revela que, en efecto, son el producto de la misma mano que creó el 
texto principal (Adorno 2001b: 52-53). 


Ya que no soy un grafólogo experto prefiero no pronunciarme sobre si hay varios 
estilos caligráficos o uno solo; sin embargo, si esto último fuese cierto, ¿cómo 
explicar la falta de exactitud de Guaman Poma en los textos que copia? ¿Se debió 
esto último al dictado que le hizo otra persona? Si este es el caso, la Nueva Coró- 
nica no sería solamente la obra de un individuo, y quedaría así en pie mi sospe- 
cha del taller. Por lo demás, no sería raro que se diera cierto colectivismo, pues 
en el manuscrito Galvin, donde al parecer nuestro cronista hizo sus primeros 
pininos en el campo de la historia ayudando a su autor Martín de Murúa, algo 
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semejante estuvo detrás de su fabricación. No se podría explicar de otro modo, 
ya que además de distintos estilos pictóricos dicho manuscrito encierra varias 
caligrafías como los mismos Adorno y Boserup (2005) han notado. 


Sea que detrás de la confección de la Nueva Corónica se esconda un individuo 
o varios, probablemente emparentados con Guaman Poma, de lo que no queda 
duda es de que el gestor, el cerebro de la obra, es un indígena quechuahablante 
extremadamente hábil y que el concebirla debió tomarle varios años. Con la fina- 
lidad de ubicar el documento en el tiempo, ya en mi trabajo inicial reparé en que 
la obra debió estar en proceso de concluirse entre 1612 y 1613, pero que la pun- 
tada final se dio en 1615. Asimismo, no me parecía descabellada la duración de 
30 o 20 años para la elaboración de todo su trabajo. De hecho, ciertas alteracio- 
nes en la numeración de las páginas —debido a inserciones— sugerían la presen- 
cia de etapas en la construcción del documento. Pero más importantes aún eran 
ciertos párrafos escritos en tiempo presente que correspondían a etapas históricas 
muy anteriores (véase cap. 1, p. 49). Desafortunadamente, no podía ir muy lejos 
con estas elucubraciones, pues solo disponía del facsímil hecho por Paul Rivet, ya 
que al original de Copenhague solo accedería muchos años después. 


Hoy el proceso de construcción de la Nueva Corónica es un tema que se ha 
vuelto atrayente y sobre el cual se han conseguido avances muy interesantes. Una 
muestra de ellos son los aportes de Adorno y Boserup quienes, valiéndose de una 
aproximación codicológica, ofrecen numerosas sugerencias como la que hemos 
visto sobre la autoría de un individuo y otras que tienen que ver con preocupa- 
ciones finales que desarrolla el autor y que asoman en los añadidos y enmiendas 
que este inserta. 


Si bien no estoy tan seguro de algunas de sus conclusiones, su análisis abre nue- 
vos derroteros al hilvanar variables nunca antes conjugadas. Entre estas figuran: 
la identificación de la calidad del papel a través de los sellos de agua, la orga- 
nización y el volumen de los veintiséis cuadernillos, los tipos de enmiendas o 
añadidos y su ubicación en los cuadernillos, la distribución de la numeración de 
las páginas y sus respectivas correcciones, las correspondencias con el índice y 
otras más. De las múltiples sugerencias que ofrecen simpatizo mucho con aquella 
donde señalan que: «Cuadernillo por cuadernillo, el planeamiento y ejecución 
del libro que hizo Guaman Poma es notable. La regularidad de los primeros 
veinte cuadernillos, todos “grandes”, revela que copió su obra en las páginas de 
los cuadernillos preparados con un patrón y arreglo bien diseñados antes de su 
ejecución» (Adorno y Boserup 2002: 49-53). 
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En otras palabras, lo que se desprende de su análisis es que antes de volcar sus 
borradores Guaman Poma reunió el papel que dispondría para su manuscrito 
doblándolo para conformar un número determinado de cuadernillos. De los 26 
cuadernillos que figuran cuando se concluyó la obra, al menos 20 habrían for- 
mado una especie de machote inicial. Si a esta observación añadimos otra que 
nos hace José Cárdenas sobre el hecho de que las iluminaciones y los dibujos 
preceden a la redacción (Cárdenas 1998: 90), no sería impensable que la orien- 
tación nemotécnica de esta metodología pudiese haber devenido del manejo 
de quipus, como lo sugerí años atrás (Ossio 1977: 54) citando al maestro Raúl 
Porras Barrenechea cuando dice: «Guaman Poma concibe su obra como los 
edificadores de muros incaicos por pequeños fragmentos adosados unos a otros, 
sin mezcla ni trabazón interna. El texto de cada página, generalmente referente 
al dibujo fronterizo o del reverso, es independiente del de la página anterior y de 
la posterior o simple eslabón de una serie de párrafos completos en sí mismos y 
con vida celular. No hay pues una narración continua, sino una serie de trozos 
sueltos y sobre todo de leyendas o explicaciones de los dibujos. La historia está 
subordinada a estos y no los dibujos en función o ilustración de la historia» 


(Porras 1971: 47-48). 


Como lo hice notar en aquella oportunidad (Ossio 1977), tal es la importancia 
de los dibujos en la Nueva Corónica que cada sección que figura en el índice, en 
vez de remitir al lector a un texto, lo hace a uno de ellos.* La verdad es que mu- 
chas veces ellos hablan más que la palabra escrita aunque, como diría Tom Cum- 
mins (1992), ambas formas comunicativas estarían indisolublemente ligadas 
otorgando un nuevo sentido al uso que nuestro cronista hace del término quilca. 
Esto convalidaría hasta cierto punto el calificativo que alguna vez le dio Emilio 
Mendizábal (1961) a Guaman Poma: el de ser el último qellgacamayoc. Como no 
podía ser de otro modo, son numerosos los estudios que se han realizado sobre 
estas expresiones artísticas, incidiendo algunos en la vertiente occidental que las 
inspiran, y una buena parte en la raigambre indígena que esconden. Tom Cum- 
mins (2003) y Maarten van de Guchte (1992), por ejemplo, han dado aportes 
notables identificando modelos europeos que guardan un extraordinario pare- 
cido con varios dibujos del cronista indio. Pero lo que a numerosos especialistas 


í En el manuscrito Galvin la numeración que aparece en el índice corresponde a folios y no a 
páginas de modo que como los dibujos casi siempre figuran en el verso el número de la paginación 
termina correspondiendo a un recto que casi siempre es el que lleva el texto. En este caso no se 
podría decir que el texto sigue al dibujo porque generalmente se dan muchas discrepancias entre 
ambos. Ello sería consecuencia de que texto y dibujos no siempre parecen ser del mismo autor. 
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ha resultado más atrayente es la posición espacial de los objetos y los sujetos en 
cada uno de los dibujos de la Nueva Corónica. 


Ya en mi tesis inicial, y en varias de mis publicaciones, indiqué la importancia de 
la oposición lateral de derecha e izquierda, así como la de alto y bajo, que guarda 
correspondencia con la parte superior e inferior de una página, para identificar 
valoraciones ya sea morales o de índole jerárquica en la disposición de obje- 
tos y sujetos que figuran en los recuadros. “Tanto Rolena Adorno (1986) como 
Mercedes López Baralt (1988) recogieron esta observación con gran entusiasmo 
enmarcándola bajo cauces semióticos y conduciéndola a derroteros más amplios. 
Pero han sido tres investigadores chilenos los que con mayor exhaustividad la 
han explorado deteniéndose en cada uno de los 398 dibujos de Guaman Poma: 
Carlos González Vargas, Hugo Rosati Aguerre y Francisco Sánchez Cabello. Des- 
lumbrados por la obra de nuestro cronista indio, decidieron acometer la empresa 
de analizar cada uno de los dibujos que encierra esta para determinar el grado 
de consistencia en el uso de los valores de la bilateralidad. Luego de reunirse 
casi cotidianamente por cerca de 4 años, en el año 2003 produjeron Guaman 
Poma. Testigo del mundo andino, que tuve el gran placer de prologar. Una de sus 
conclusiones más interesantes es que de todos los dibujos, solo 23 presentan una 


lateralidad dudosa. 


Es quizá en relación a la vida del descendiente de los Yarovilca donde se han lo- 
grado los mayores avances desde que sustenté mi tesis en 1970. En aquella época, 
todos los que nos interesamos por sus rasgos biográficos solo disponíamos de los 
datos que él nos brindaba sobre sí mismo en su manuscrito. Como documentos 
externos a esta fuente, solo se conocían: la carta del mismo autor donde comu- 
nicaba al Rey de España que había concluido con su trabajo y que se lo estaba 
enviando; un documento publicado por Raúl Porras Barrenechea (1971) donde 
figuraba como intérprete en una composición de tierras; y dos documentos de 
muy difícil acceso que existían en Ayacucho, sacados a la luz por el historiador 
Edmundo Guillén Guillén (1969). Uno, dado a conocer por su propietario en 
unos números de El Estandarte Católico (1952; 1954), y que más tarde fue pu- 
blicado como Y no ay rremedio (1991); y otro que da noticia de la sanción que 
Guaman Poma recibe en su litigio con los chachapoyas, que fue en parte publi- 
cado por el padre Pedro Mañaricúa en la revista Huamanga (1955), y años más 
tarde de manera íntegra por Juan Zorrilla (1971). 


A todo este corpus de información debo añadir el ahora denominado manuscrito 
Galvin o Historia y Genealogía de los Reyes Incas del Perú del padre Fray Martín 
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de Murúa, cuyo acceso me tomó alrededor de veintiséis años y nueve años más 
lograr su publicación en una muy cuidada edición facsímil (2004). Gracias a este 
documento, y también a la Historia General del Perú del mismo autor, es que 
actualmente un equipo de investigadores, bajo los auspicios del Centro Getty de 
California, estamos estudiando y obteniendo resultados insospechados sobre los 
vínculos entre ambos cronistas y sobre el proceso de construcción del texto, los 
dibujos y el ensamblaje de las páginas de estas obras que constituyen los máxi- 
mos exponentes de los primeros manuscritos ilustrados del Perú. Para efectos 
comparativos, una peculiaridad muy poco frecuente que se da con estos tres 
documentos es que, vistos en su conjunto, uno representa un extremo indígena, 
por haber sido escrito por un historiador autóctono; otro, el extremo europeo u 
occidental, por ser la versión acabada de un historiador español; y el tercero, un 
punto intermedio, por conjugar el esfuerzo de Guaman Poma y Murúa. 


Poco a poco nuevos datos perdidos en archivos públicos y privados del Perú y del 
extranjero se vienen sumando a lo conseguido hasta el momento. Últimamente, 
un documento aparecido en Jauja y fechado entre 1594 y 1595, dado a conocer 
por Víctor Solier Ochoa y estudiado por Carlos Hurtado (2007) y José Carlos 
de la Puente (2008), una vez más menciona al cronista ayacuchano desempeñán- 
dose como intérprete al servicio del sacerdote Gabriel Solano de Figueroa. Y se- 
guirán apareciendo documentos de esta índole muy posiblemente en los archivos 
de Huancayo —donde se encontró este último—, y en los de Ayacucho, Cuzco 
y Apurímac, que están relativamente inexplorados. El estudioso aficionado aya- 
cuchano Alberdi Vallejo desde hace muchos años habla sobre la existencia de 
unos borradores de Guaman Poma con dibujos a color y últimamente ha dado 
a conocer unos documentos muy interesantes donde uno de ellos hasta incluiría 
un dibujo a color de nuestro cronista, y otro con referencias sobre la esposa que 
tuvo. Desafortunadamente, las referencias bibliográficas que otorga son tan vagas 
que hace poco nadie en Ayacucho pudo decirme dónde ubicarlos. 


Entre los aportes más notables de los últimos tiempos para el conocimiento de 
la obra y su autor, tenemos a la página web que la Biblioteca Real de Copen- 
hague ha dedicado a nuestro cronista indio. La digitalización que han hecho, 
con la muy profesional colaboración de Rolena Adorno, del íntegro de la Nueva 
Corónica, la transcripción y los índices, ofrece a los investigadores una ayuda 
invalorable. Debo admitir que sin la existencia de esta página, la reconstrucción 
que he intentado de la vida de Guaman Poma me hubiera resultado penosísima. 
Gracias a ella el seguimiento de personajes, localidades, fechas y demás detalles 
cercanos a nuestro personaje que se encuentran repartidos en diferentes páginas 
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de su manuscrito y en otros documentos, me ha resultado bastante más cómodo 
que en el pasado. Antes, cuando hice la investigación para mi tesis, para cada uno 
de estos detalles hacía una ficha e indicaba la página en que estos se ubicaban. 
Al final, tenía un cúmulo de fichas donde se me hacía muy tedioso encontrar el 
dato que se enlazaría con mi argumento. Hoy basta poner el nombre del detalle 
en los recuadros de búsqueda por materia y por página para que de inmediato 
aparezcan todas las páginas donde hay referencias al respecto. 


Es poca la verosimilitud de la mayor parte de las afirmaciones que hace el cro- 
nista ayacuchano sobre su persona, ya que estas están en función del rol que él 
asume como portavoz de los indígenas ante el Rey de España para que restaure 
el orden en la región andina. Ellas son parte de la tónica mítica que impregna al 
documento. En consecuencia, para sonsacar lo propiamente auténtico hay que 
leer entrelíneas, de manera algo semejante a como lo hace Moses Finley (1961) 
con los poemas homéricos para reconstruir el mundo de Odiseo. En esta tarea, 
los nombres de personas y lugares son fundamentales. Salvo algunas excepciones, 
como puede ser el caso del medio hermano Martín de Ayala, la mayor parte de 
los nombres que da son verificables como existentes a través de otras fuentes. 
Sean virreyes, corregidores, sacerdotes, encomenderos, líderes étnicos, etcétera, 
todos ellos tienen la capacidad de actuar como hitos históricos en las andanzas 
de nuestro personaje. Por ejemplo, sabemos que el material que encierra la Nueva 
Corónica no va más allá de 1615, porque este es el último año que figura tanto 
en el manuscrito, como en una carta donde avisa al Rey de España que le envía 
su documento, y porque en esta última está en suspenso el nombre del sucesor 
de Juan de Mendoza y Luna, que gobierna el Perú hasta ese año y es el último 
virrey que se menciona en la crónica. Asimismo, he logrado deducir que las 
desavenencias con Murúa (véase fig. 2) en la provincia de los Aimaraes debieron 
ocurrir entre 1604 y 1606 por una alusión que hace nuestro cronista del corre- 
gidor de la zona en aquel momento. Este era Alonso de Medina, que es presen- 
tado como «criado del Conde de Monterrey» (Guaman Poma 2002: 729 [743)). 
Ahora bien, si el gobernante era dicho virrey, también llamado Gáspar de Zúñiga 
y Acevedo, es dable que estos sucesos debieron de ocurrir por estos años y en la 
zona donde este personaje era corregidor, pues dicho mandatario solo estuvo en 
el poder entre 1604 y 1606, ya que su muerte truncó las posibilidades de una 


permanencia más prolongada. 


Bajo pautas similares a las anteriormente mencionadas, estoy convencido de que 
si alguna vez confirmamos en qué año estuvieron juntos en la provincia de los 


Rucanas Antamarcas Antonio Monrroy como corregidor, el padre Alonso Rrota 
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como vicario, Diego Beltran de Saravia y Hernan Rodriguez de Pineda, sabremos 
cuándo Guaman Poma fue expulsado de aquellos lares, donde afirmó ser admi- 
nistrador teniente de corregidor. La tarea no es fácil. Hace poco, por ejemplo, 
empeñado en rastrear estos hitos en el Archivo General de la Nación me topé con 
un documento fechado en 1604 sobre la provincia de Aimaraes. Cuál no sería mi 
excitación pensando que podría encontrar datos sobre la presencia de Murúa en 
la zona, y quizá algo sobre Guaman Poma. Con gran entusiasmo comencé con 
la tarea de descifrar la endemoniada letra del documento. Pasé como dos días en 
este trance para al final concluir que quizá el documento era un tanto prematuro, 
pues el nombre de Murúa no aparecía ni por asomo. No obstante alguna utilidad 
tuvo, pues me confirmó que los mercedarios trabajaban en la zona y que existía 
el rol de comendador en Yanaca, que nuestro cronista le atribuye a su maestro y 
enemigo (Guaman Poma 2002: 648 [662]). 


Como señalo en la introducción de 1970, Guaman Poma estaba bastante lejos 
de aquella actitud ante la historia que nace en los tiempos modernos y que trata 
de determinar con exactitud lo que realmente aconteció en el pasado. Más que 
los hechos individuales lo que le interesan son los arquetipos, y es a través de 
ellos que su obra alcanza consistencia. Su principal cometido es demostrar que 
los europeos carecen de toda legitimidad para permanecer en tierras indígenas. 


Ellos son vistos como mitimaes o extranjeros sin ningún sustento para ostentar 


; lar 
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Figura 2. El fraile mercedario Martín de Murúa mal- 
trata a sus feligreses, y se hace curaca, o autoridad 


24 


Introducción 


el derecho de ser propietarios en estos territorios. Peor aún, su presencia en vez 
de traer bienestar ha sembrado el caos y los mestizos, con la ciudad de Lima a la 
cabeza, aparecen como expresiones tangibles del desorden engendrado por esta 
conjunción indeseable. El punto de quiebre es la Conquista, que más que un 
acontecimiento histórico aparece como un pachacuti o cataclismo cósmico que ha 
puesto el mundo al revés, como no se cansa de reiterar. Ahora bien, un trastorno 
de esta magnitud desatado por estas circunstancias solo podía ser enfrentado por 
un principio que fuese proporcional a la causa que lo había originado. Si esta 
tenía estas proporciones, solo alguien con atributos semejantes podía doblegarla. 
En la época prehispánica el Inca como Rey Divino que se erigía por encima de los 
seres humanos, y estaba a la altura de los dioses celestiales, tenía esta capacidad. 
En ausencia de él, quien es visto como su reemplazo es el Rey de España a quien 
le da el rango de Monarca porque, a su entender, este término aludía a un gober- 
nante que no tenía jurisdicción sino que en su mano sostenía al mundo, al igual 


como dibuja la figura de Dios, Cristo o el Papa (véase fig. 49). 


Es con este esquema de corte mesiánico que trata de darle sentido al material que 
acopia. Sea aquel que recoge sobre el pasado prehispánico, como el de la etapa 
de transición o el de la Colonia propiamente, todo lo procura pasar bajo este 
tamiz. Obviamente se trata de un esfuerzo de alguien que no es ajeno a las ten- 
dencias ideológicas de sus contemporáneos europeos. Difícilmente uno de aque- 
llos informantes de Ávila hubiese podido haber intentado una empresa de esta 
naturaleza. Para hacerlo se debía estar al tanto de temas como el poblamiento de 
América, que tanto preocupaba a muchos cronistas de su época, o la génesis de la 
humanidad, que desde Eusebio de Cesarea o Isidoro de Sevilla pasando por Hie- 
ronimo de Chaves, Rodrigo Zamorano o Andrés de Li, había motivado tantos 
escritos. Por otro lado, si lo que intentaba era buscar el bienestar de sus hermanos 
indígenas, cómo no fijarse en Bartolomé de las Casas y en todos aquellos que 
trataban de atemperar las tropelías que se cometían con los vencidos. De todos 
ellos procuraba obtener lecciones, pero la forma cómo las asimilaba era otro can- 
tar. A la par de estas fuentes, Guaman Poma tenía como bagaje toda la tradición 
indígena, que actuaba como telón de fondo en su comprensión de la realidad. 
Por otro lado, el mismo autor veía cómo esta era recogida e interpretada por sus 
colegas de la época, como podía ser el caso de Murúa, con quien colaboró en su 
Historia y Genealogía de los Reyes Incas del Perú. 


Si el haber sido juzgados de idólatras o de tiranos había tenido tanto peso como 
justificación para la conquista de las Indias, cómo quitarle peso a esta argumenta- 
ción para que los españoles se marcharan de estas tierras. Ni Las Casas, ni Vitoria 
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ni otros defensores de los indios podían ofrecerle algo que le resultase adecuado. 
Ante semejante reto qué alternativa encuentra. La única que según sus estándares 
ve posible: que los indios ya eran cristianos antes de la llegada de los españoles y 
que los verdaderos idólatras eran los incas que formaban parte de un segmento 
separado de los indios. Para este efecto se vale del esquema de las cinco edades del 
mundo, tratándolas como divisiones de naturaleza cosmológica y genealógica al 
mismo tiempo. Desafiando, para su beneficio, todas las reglas de la lógica, estas 
edades son presentadas como lineales y cíclicas a la vez, respondiendo a modelos 
que existían en la época prehispánica, pero que difícilmente se juntaban. Como 
lineales, vinculadas a un modelo genealógico, ellas tienen la virtud de entroncar 
a los indios con el Patriarca Noé y aducir que por ser sus descendientes son cris- 
tianos pero, como cíclicas, de naturaleza cosmológica, le son útiles para separar la 
cuarta de la quinta edad, que corresponde a los incas, y señalar que no estuvieron 
contaminados de su idolatría. 


Como evidencia de esta argumentación se remite a la presencia del término víi- 
racocha en la primera edad del mundo andino, que en el tiempo que escribe 
había adquirido la connotación de «español» (que para él es también equivalente 
a forastero o «cristiano») y de «dios creador». En otras palabras, el mero hecho 
de incluir la palabra viracocha en el nombre Huari Viracocharuna de la primera 
edad, era prueba suficiente para Guaman Poma de que estos antepasados de los 
indios eran cristianos y lo eran tanto por descender del «cristiano», «español» o 
«forastero» Noé, como también porque adoraban al Creador. Sin embargo, como 
no puede sustraerse al hecho que el presente es siempre parte de una quinta edad, 
que puede desdoblarse en una décima edad y, por lo tanto, los Incas eran parte 
del mundo andino, crea el artilugio de los Incas legítimos y los ilegítimos y, final- 
mente, a estos últimos —aunque idólatras— los cristianiza. ¿Qué presenta como 
prueba al respecto? Por un lado el haber practicado el don de la caridad como 
parte de su ethos basado en la reciprocidad y, por otro, señalar que cuando Sinchi 
Roca tuvo «80 años» nació Jesucristo y —siguiendo el difundido argumento de la 
visita de un apóstol en tierras andinas— que durante su gobierno el apóstol San 
Bartolomé visita el Collao y lega a los pueblos andinos la Cruz de Carabuco. 


Muestras adicionales de conjugar lo cíclico con lo lineal las da en su cálculo de 
6612 o 6613 para la duración de las edades hasta el presente. Esta cifra no es 
más que el resultado de sumar 5.000 años (derivados de la creencia de que cada 
edad de las 5 cerraba un ciclo de 1.000 años) al año de la era cristiana en que 
Guaman Poma pasaba en limpio su manuscrito. Pero si bien la lógica para obte- 
ner esta duración nos resulta clara, debo admitir que todavía me resulta oscura 
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la racionalidad detrás de las cifras que da para cada edad y para cada gobernante 
Inca. Que no sean decimalmente redondas como 1.000 para cada edad y 100 
para cada Inca me lo explico porque estas duraciones míticas las trata de conectar 
con los años de la tradición cristiana que comienzan a pautar los Andes desde 
la Conquista, pero lo que no me queda claro es por qué Huari Viracocharuna 
figura, después de algunas vacilaciones expresadas en un cálculo tajado, con 800 
años o Manco Capac con 140, Sinchi Roca con 155, etcétera Tampoco me queda 
claro de dónde concluye que Sinchi Roca tuvo 80 años cuando Cristo nació. Lo 
que sí estoy seguro es que estas cifras no las da arbitrariamente. Alguna lógica 
debe existir, pero descubrirla tendrá que ser tarea de muchos investigadores que 


tengan cierta pasión por la vertiente indígena de nuestro cronista.? 


Que el mito domine sobre lo propiamente histórico a lo largo de la Nueva Co- 
rónica no quiere decir que su autor hubiese carecido de habilidades para dar 
opiniones pragmáticas ya sea en el campo político como en otras esferas. Nadie 
que hubiese actuado como intérprete o como reemplazante de jueces de tierras 
que dirimían determinadas contiendas, me parece, podría haberse sustraído de 
alcanzar cierta familiaridad con la legislación colonial y darse cuenta de su em- 
pleo en la práctica. Litigante él mismo por las tierras de Chupas no pudo dejar de 
ignorar las argucias de la justicia de la época ni la normatividad que debía pautar 
los cargos desempeñados por determinados funcionarios. También no debió es- 
capársele la importancia de estar bien conectado con personas influyentes, como 
se puede apreciar en Y no ay rremedio cuando atribuye algunos abusos de sus 
rivales a factores de esta naturaleza. Sin embargo, congruente al fin y al cabo con 
sus premisas mesiánicas o utópicas, como otros preferirían llamar, sus propuestas, 
aunque atemperadas algunas veces, no dejan de estar teñidas de aquel ideario 
basado en un ordenamiento social donde prevalecen las condiciones de estatus 
adscrito, derivadas desde los comienzos de los tiempos, frente a las que pudiesen 
ser adquiridas. Se trata de un ideario donde se favorece la endogamia y se ve al 
mestizaje como un anatema causante de todos los males, sobre todo del temido 
despoblamiento que ponía en peligro la prosperidad de España, cuyo sistema co- 
lonial se basaba principalmente en el uso y control de la mano de obra indígena. 


7 También me llama la atención que si Fray Buenaventura de Salinas y Córdova lo copió en toda 
esta parte relativa a las edades del mundo y la sucesión de los Incas, por qué los años que da para 
cada uno de estos gobernantes son diferentes de los de la Nueva Corónica. Por qué razón no fue tan 
fidedigno como el autor de los cuadros de los Incas (véase fig. 6 a, b y c) que sí reproduce fielmente 
la información que el cronista indio da sobre los años que duró cada monarca cuzqueño. ¿Es que 
Fray Buenaventura utilizó algún borrador que nuestro cronista había descartado? Estas son incóg- 
nitas para las cuales estamos muy lejos de tener una respuesta. 
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Así como Guaman Poma estuvo atento a todos los argumentos posibles para 
defender sus derechos a la tierra en la localidad de Chupas, así también hace lo 
mismo para defender a sus congéneres indígenas del caos en que se han sumido. 
En consecuencia, a la defensa bajo cauces míticos que hace de los indios, argu- 
mentando que antes de la presencia española ya eran cristianos, le añade aquella 
otra, de corte más realista, que presenta a su mano de obra como el sustento 
de la Colonia y del poderío español. Asimismo, si pensaba que el orden en los 
Andes solo se restablecería con el alejamiento de los españoles de ese territorio, 
ello no impedía que al menos aceptase una idea que flotaba en el ambiente sobre 
el inconveniente de que españoles, mestizos, mulatos, negros y otros no-indios 


conviviesen con indios en los mismos poblados. 


Teniendo esta gran habilidad para moverse en distintos planos, no debe extrañar 
que nuestro autor, descendiendo a niveles más coyunturales del quehacer polí- 
tico, se atreviese a dar un conjunto de sugerencias para el mejor gobierno. Mi 
querido y recordado amigo Manuel Marzal (1981: 267) nos llama la atención 
sobre un conjunto de medidas que propone que inciden en el plano poblacional, 
económico, religioso y propiamente político. Algunas de ellas llegan a ser tan 
concretas como decir que el Rey se beneficiará más de la explotación minera si en 
lugar de seguir la legislación vigente que establecía que uno de cada siete indios 
debía ser elegido para realizar la mita, se cambiase a uno de cada once «y que se 
releven entre las provincias con intervalos de seis meses, obteniendo así un des- 
canso de un tiempo igual para los indios de cada provincia» (Marzal 1981: 268). 
Una más es otorgar «una buena atención médica: nombrar a cualquier indio, 
negro o español bien pagado, que sepa curar y sanar enfermos azogados». Y otra 
adicional es sobre tratamientos preferenciales a indígenas que descubren minas, 
como cuando Guaman Poma dice: 


es que desencubriendo minas de oro o de plata o de azogue, plomo, estaño, cobre, 
colores, es que desencubiendo, luego se mete españoles y lo quita y maltrata a los 
yndios. Y ancí no quieren denunciallo. Ci vuestra Magestad se conpuciera con el 
descubridor y le hiziera merced, todos las minas buenas estubiera desencubierto 
y fuera muy rrico rreyno y estubiera rrico vuestra Magestad, más rrico que todos 
los rreys (Guaman Poma 2001: 964 [982]). 


Sea por la vía mesiánica o por aquel pragmatismo que busca la grandeza de la Co- 
rona española, que Rolena Adorno llama «arbitrio» (Adorno 2002: 4.8.1), la pre- 
ocupación final de nuestro cronista es buscar el bienestar de los indígenas. Que el 
mesianismo no está reñido con lo pragmático, lo he entendido mejor estudiando 


en los últimos tiempos a los Israelitas del Nuevo Pacto Universal, liderados por 
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un personaje oriundo de las comunidades altas de Arequipa, quechuahablante, 
llamado Ezequiel Ataucusi Gamonal. Así como Guaman Poma se presentaba 
como el descendiente de la Segunda Persona del Inca, de aquel que había osten- 
tado la corona más alta de los cuatro reyes de los suyus, así también el líder de este 
movimiento se decía encarnar al Espíritu Santo, ser un nuevo Cristo en la tierra, 
que portaba los instrumentos para salvar al mundo de un inminente cataclismo 
que ocurriría en una fecha señalada. Entre estos últimos, proponía volver a los 
Diez Mandamientos que la Santísima Trinidad le había revelado y modelar sus 
vidas de acuerdo a las pautas del Antiguo Testamento. Fiel a estos dictados, los 
seguidores no se cortan el pelo ni la barba y en contextos rituales lucen vestimen- 
tas como las del tiempo de los antiguos hebreos. Su meta final es esperar el cata- 
clismo en la selva y como una avanzada para ello han fundado distintas colonias. 
Ellas se modelan de acuerdo a cánones utópicos que combinan patrones de vida 
bíblicos, que conjugan con las prácticas sociales andinas inspiradas en la organi- 
zación por ayllus y en las relaciones de reciprocidad. Allí, la propiedad de la tierra 
es comunal y su economía se basa en el agro regido por un sistema cooperativista 
que redistribuye las ganancias en distintos niveles. Los logros alcanzados por este 
sistema han sido muy altos llegando a paliar la extrema pobreza de muchos de 
los que forman parte de esta organización. ¿Cómo lo han hecho? Obviamente 
con una buena dosis de pragmatismo y un alto grado de solidaridad que en un 
determinado momento los llevaron a pensar que su líder podía ser presidente del 
Perú. Y lo trató, fundando incluso un partido político que se llamó el FREPAP. 
Naturalmente, la salvación frente al cataclismo no era lo único que podía ofertar 
a sus potenciales electores, aunque esta era la meta que lo movía para lanzarse 
de candidato. Siendo un movimiento de raigambre rural andina, teñido de con- 
sideraciones nativistas, su propuesta no fue muy diferente a la que modelaba la 
vida en las colonias selváticas: retornar a los principios que guiaban a la sociedad 
incaica anteponiendo la agricultura como fuerza económica y distintas expresio- 
nes colectivistas. Por tres veces se presentó a las elecciones. Es cierto que no ganó, 
pero llevó al Congreso de la República a varios de sus seguidores. 


Todo mesianismo deja margen para un lenguaje secular que puede contaminarse 
de consideraciones pragmáticas. Lo importante es no dejar que estas últimas trai- 
cionen los principios que lo sustentan. Y este creo que fue el caso del discurso de 
«Buen Gobierno» que manejó Guaman Poma, según alcanzo a visualizar siguiendo 
aquella perspectiva que me permite ver en su pensamiento no una «behetría men- 
tal», sino uno tan racional como cualquier otro, aunque cifrado en categorías dife- 
rentes a las de los europeos que impusieron el sistema colonial en los Andes. 
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El Primer Nueva Corónica y Buen Gobierno de Felipe Guaman Poma de Ayala 
es, a mi modo de ver, una expresión grandilocuente de la capacidad creativa de 
un hombre andino, que aunque manejó los instrumentos comunicativos que 
le brindó la cultura dominante, no se dejó doblegar por ella. Que es una obra 
mestiza, lo es, pero, como lo notó Nathan Wachtel, su mestizaje es muy diferente 
al de los Comentarios Reales del Inca Garcilaso de la Vega. Para mí, su mestizaje 
es como el de muchos pobladores de las comunidades quechuahablantes que 
siguen viviendo en las alturas y los valles interandinos del Perú, Ecuador, Bolivia, 
norte de Chile y quizá noroeste de Argentina; o como aquel de migrantes como 
Ezequiel Ataucusi Gamonal, creador de una organización religiosa no-católica 
peruana cuyo crecimiento ha sido más vertiginoso que el de otras agrupaciones 
religiosas de corte evangélico. 


Dadas estas cualidades, y mis ansias por comprender la cultura andina, convertí a 
este personaje ayacuchano en una especie de lazarillo que me guiara ayudándome 
a ir más allá de la vestimenta occidental con que la globalización ha ido recu- 
briendo a los descendientes de las culturas prehispánicas. Primero me acompañó 
a la región de los Rucanas Antamarcas donde en el pasado tuvo casas y terrenos. 
Allí, en una de las comunidades que todavía conserva el nombre de Andamarca, 
permanecí por más de dos años descubriendo la vigencia que tenía un sistema 
social que favorecía las relaciones de parentesco y donde las antiguas dicotomías 
de hanan (alto) y urin (bajo), o aquellas equivalentes a huari (locales) y llacuaz 
(forasteros), todavía seguían ordenando el tiempo, el espacio y las relaciones so- 
ciales. Cabana, que era su colindante, y que en el pasado había sido su comu- 
nidad madre, me reiteró los descubrimientos que hice. Y lo mismo ha sucedido 
en Pachaqlla, Andabamba, Mullaca, Ñahuin, Pazos en Huancavelica; o Sarhua y 
Alccamencca en Ayacucho; o Conchucos en Ancash y muchas otras comunida- 
des más que a lo largo de mi vida como antropólogo he visitado. 


Bajo la guía de este maestro que vivió en el pasado, a la par de ir desentrañando la 
vigencia de principios que sustentaban el ordenamiento social de las comunida- 
des lucaninas que comenzaba a estudiar, descubrí la continuidad e importancia 
del mesianismo en los Andes. Este descubrimiento lo traduje en una compilación 
de artículos que, gracias al apoyo intelectual, afectivo y editorial de Ignacio Prado 
Pastor, salió publicado con el título de Zdeología Mesiánica del Mundo Andino 
(1973a). Como señalé en el prólogo, mis propósitos al acometer esta empresa 
fueron múltiples. Por un lado, mostrar los ingredientes estructurales que en los 
Andes daban lugar a este fenómeno religioso; asimismo, destacar la continuidad 
de estos ingredientes a lo largo del tiempo y del espacio; y, finalmente, ofrecer 
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una explicación alterna a las de corte materialista y reduccionista - que por lo 
general se daban en relación a este fenómeno religioso que, si bien no es univer- 
sal, tiende a desarrollarse en determinadas culturas y circunstancias históricas. 
En otras palabras, no creía que la opresión traída por los colonizadores, ni la 
presencia del cristianismo bastaban para explicar la emergencia de este fenómeno 
religioso en los Andes. 


Sin descartar que la Colonia podía haber despertado sentimientos de deprivación 
relativa (relative deprivation), que podían avivarse o atemperarse dependiendo de 
ciertos momentos históricos, mi punto de vista era que más allá existía algo en 
la cultura de los vencidos que explicaba su malestar y para el cual tenían una res- 
puesta que le era proporcional. Dar con ese algo suponía asumir la perspectiva de 
los vencidos y es eso precisamente lo que Guaman Poma me enseñó, permitién- 
dome dar sentido a un cúmulo de materiales provenientes tanto del pasado como 
del presente, que hice desfilar a lo largo de aquella compilación. Al optar por esta 
perspectiva, me puse en las antípodas de las ciencias sociales de aquel momento, 
que estaban doblegadas por la teoría de la dominación o la dependencia, la lucha 
de clases, los efectos deletéreos del capitalismo y, en fin, por todo un cúmulo 
de nociones homogeneizantes que no dejaban ningún resquicio abierto para el 
reconocimiento de los matices étnicos. Hoy, esto último se admite, finalmente, e 
incluso se le lleva a extremos chauvinistas como ocurre con algunos movimientos 
nacionalistas e indianistas que creen que el mesianismo puede ser la alternativa 
a la globalización. Esto último yo no lo creo, pero de lo que sí estoy convencido 
es que consustancial a la democracia es el reconocimiento de la diversidad, y que 
todos los que forman parte de este sistema político deben de tener los mismos 
derechos y obligaciones. 
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Una de las mayores limitaciones en el estudio de la sociedad andina antes de la 
Conquista es que, por haber carecido de escritura, esta no nos ha dejado testimo- 
nios escritos. Toda nuestra información deriva de fuentes de segunda mano y está 
empañada por el bagaje cultural de aquellos que las compusieron. «Los aconteci- 
mientos indígenas ocurren a la española o quizá a la romana o a la griega», decía 
Marcos Jiménez de la Espada a fines del siglo XIX acerca de las descripciones 
pasadas de los indígenas incluidas en las crónicas de los siglos dieciséis y dieci- 
siete. Esta situación fue admitida por muchos de los historiadores y sociólogos 
que lo siguieron a lo largo del siglo XX, pero que olvidaron lo que sus palabras 
implicaban. La crítica histórica de las fuentes se desarrolló a través de preguntas 
que recibieron el estímulo de una tradición cultural diferente de aquella que 
trataban de entender. Estas preguntas podían ser válidas para su propio contexto 
occidental, pero no para aquel del Nuevo Mundo. 


Un historiador moderno tiene más valores en común con un español del siglo 
XVI que con un indígena peruano. Si está interesado en describir las hazañas de 
los conquistadores, existen muchos rasgos culturales que pueden ser tomados 
como dados, en vista de que los valores que se les adhieren están más cercanos 
a él. Si el cronista narra que tal evento ocurrió en el año 1532 o si una persona 
tenía 56 años de edad, el historiador moderno no necesita dudar del valor dado 
a la noción de año. El uso de esta unidad temporal para datar eventos es algo 
que pertenece a la tradición cristiana común a los cronistas del siglo XVI y a 
los modernos historiadores. Pero debemos ser cautelosos cuando esta forma de 
fechar los acontecimientos se asume como operativa para el contexto andino. En 


este caso debemos primero preguntar por el significado de «año» y por el valor 
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otorgado a los números en aquella sociedad. Dudas también pueden suscitarse 
sobre la autenticidad de los individuos o eventos vinculados a dichos años ya que 
no podemos asumir que las tradiciones indígenas compartían nuestras mismas 
preocupaciones por la realidad objetiva o que dichas unidades temporales hubie- 
sen sido puestas al servicio de datar eventos. 


La ausencia de este tipo de dudas ha sido una constante en la historiografía cons- 
truida alrededor de los incas desde el siglo dieciséis. Así, ninguno de los primeros 
cronistas alguna vez llegó a dudar acerca de la existencia real de los reyes Incas 
presentada en las listas dinásticas. Algunas veces se sorprendían de la variedad de 
opiniones sobre su número o sobre los hechos que se les atribuían a cada uno 
de ellos, pero entonces el criterio para dirimirlos era tomar partido por el relato 
«más a la mano» o evadir «conflictos corriendo traslado a un cronista anterior... 
Ni faltó, por último, quien atenuara los contrastes, como el conciliador jesuita 
Bernabé Cobo, buscando una media aritmética entre testimonios dispares...» 
(Araníbar 1967: Ixviii). Cuatro siglos después, esta es aún la política «oficial» 
de muchos de los historiadores modernos y sus escritos siguen campeando en 
el imaginario que todavía reina sobre la historia de los incas. O, como dice el 
mismo Araníbar, «...acogen algunas historias al uso que se recitan en los bancos 
de escuela y que sobreviven en los compendios menores. Hojarasca y maleza que 
corre riesgo de no dejar, al menor soplo crítico, brizna de seguridad» (Araníbar 


1967: Ixviii-lxix). 


Las listas dinásticas de Incas han permitido a los modernos historiadores conje- 
turar que la sociedad inca duró 400, 500 o 600 años; que tuvo un origen aimara; 
que su expansión se inició con el IX Inca Pachacuti; que su historia sigue un de- 
sarrollo de una etapa de confederaciones hasta una imperial; que dos dinastías de 
reyes Incas se sucedieron una después de la otra. Apoyándose en la arqueología, 
algunos intentos han sido hechos para seguir la ruta de los hermanos Ayar quie- 
nes, de acuerdo a las tradiciones indígenas, eran los ancestros de los reyes Incas; 
y, desde luego, también ha existido gran preocupación por escribir biografías de 
los reyes Incas tales como las de Pachacuti, Tupa Inca Yupanqui, Huayna Capac 
y así sucesivamente. La actitud común en todos estos intentos era asumir que los 
informes de los indígenas, tal como habían sido suministrados a los cronistas, 
podían ser utilizados de la misma manera que los escritos confeccionados bajo la 
tradición historiográfica occidental. Desde este punto de vista podríamos decir 
que todavía existe una gran afinidad entre muchos historiadores modernos y los 
cronistas de los siglos dieciséis y diecisiete. 
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Sin embargo, algunos investigadores más familiarizados con las variedades de 
fenómenos culturales, y más particularmente conscientes de la transmisión cul- 
tural y mecanismos sociales en las sociedades ágrafas, ofrecieron serias dudas a 
tal aproximación. Ya desde 1894 el investigador alemán Eduard Seler planteó la 
cuestión de que la dinastía de los Incas presentada repetidamente en los textos 
históricos podía ser meramente ficticia. Sus dudas surgieron de su análisis de las 
categorías de los grupos sociales que eran significativos para la organización del 
Cuzco (Seler 1915). Max Uhle, en «Los orígenes de los Incas», negó la existencia 
de una dinastía de reyes Incas y la consideró solamente como una expresión de 
meras jefaturas de las distintas panacas. Sin embargo, el material que recogió 
sobre los grupos sociales del Cuzco lo usó para su reconstrucción histórica (Uhle 
1912). José Imbelloni fue el primero en abordar específicamente el problema de 
la «historia» entre los incas en su libro Pachakuti IX: el Inkario Crítico. Este estu- 
dio se mantiene como uno de los más serios intentos por establecer una crítica 
histórica de los documentos que recogieron las tradiciones indígenas. Como uno 
de los primeros requerimientos para entender las tradiciones indígenas sostuvo 
que debemos «despojarnos de las teorías, sistemas y conceptos propios del mo- 
mento en que vivimos, y luego, con infinita paciencia, sentido de orden y elasti- 
cidad de la mente, penetrar en el contorno espiritual del pueblo que las produjo, 
en el momento respectivo, hasta que nuestro ser interior quede impregnado de 
esa específica forma mental y afectiva» (Imbelloni 1946: 262). 


Este autor ofreció uno de los mejores análisis sobre la representación del tiempo 
entre los incas e indagó sobre el simbolismo del número «10» y sobre el significado 
de la división dual de la lista dinástica. En su análisis combinó su conocimiento 
en el campo de la antropología, historia y lingiística. Pero al intentar rescatar 
lo que de información positiva contenían las tradiciones indígenas, cometió el 
error de sustentar sus argumentos solo por referencia a situaciones análogas en 
otros contextos culturales, sin mayor apoyo crítico. Veamos, por ejemplo, cómo 
manejó el tema de la cronología andina. Al referirse a la tradición de las cinco 
edades registrada por el cronista Fernando de Montesinos señala: «Estimo —sin 
embargo— que también en este asunto debe existir una medida y un límite pru- 
dencial, y todo me inclina a pensar que en lo que concierne a la época del Cuzco, 
o V Milenio, nadie está rigurosamente obligado a denegar que el Hamautta pu- 
diese llevar con cierta exactitud la cuenta de los años del reinado de sus soberanos» 


(Imbelloni 1946: 265). 


Sin embargo, se podría impugnar aquella «cierta exactitud» sobre la base de que 


los «años» —en aquella tradición— son presentados en un orden simétrico que 
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obviamente parece descartar cualquier interés por la «exactitud». Es interesante 
notar que de un lado Imbelloni rechaza como míticos los cuatro mil años de 
duración de las cuatro primeras edades pero, por otro, como obligado a tener 
que establecer la duración real del Imperio de los Incas, acepta como «reales» los 
quinientos años de la quinta edad a los cuales suma los cien años que, según sus 
cálculos, debieron durar los gobernantes que siguieron a Pachacuti. Como con- 
clusión de estos malabares termina afirmando que seiscientos años debió ser el 
total de la duración hasta la muerte de Huayna Capac. A modo de constatación 
se apoya además en Blas Valera, Anello Oliva, Gutiérrez de Santa Clara, Cabello 
Valboa, quienes señalan que la fundación del Imperio inca ocurrió 600 años an- 
tes de la Conquista. Siguiendo con estos cálculos deducirá que si el último Inca 
murió en el año 1525 d.C. entonces el Imperio inca debió iniciarse en el año 
925 d.C. (1525 - 600 = 925). Además, apoyándose comparativamente en Egipto 
y Asiria, donde algunos estudiosos suponían que un siglo abarcaba lo que tres 
reyes alcanzaban a reinar, nuestro estudioso argentino sostiene que el número de 
reyes Incas no debió ser de once hasta Huayna Capac, como generalmente los 
historiadores suponían, sino de dieciocho. 


Haciendo un balance de su argumentación, lo más importante que se deriva de 
ella es haber estimulado una nueva manera de aproximarse a las fuentes haciendo 
notar la presencia de elementos rítmicos y simétricos enraizados en las tradicio- 
nes indígenas bastante distantes a una visión objetiva de la historia. Pero, por 
otro lado, su mayor error fue no poder sustraerse a las exigencias de un mundo 
académico que no se contentaba con explicaciones de orden simbólico, sino que 
quería apreciaciones históricas concretas cayendo en especulaciones muy seme- 


jantes a las que criticaba. 


Finalmente, tenemos que aludir al revolucionario intento de entender el signifi- 
cado de la «historia Inca» realizado por R. T. Zuidema en £l sistema de ceques del 
Cuzco. La organización social de la capital de los Incas. Su aproximación al tema 
se alinea muy estrechamente con las tendencias modernas de la antropología 
social que, en vez de inducirlo a buscar solo datos positivos en las crónicas para 
reconstruir el pasado «real» de los incas, lo llevan como paso previo a utilizar la 
«historia Inca» para explicar algunos aspectos de la organización social. Como 
consecuencia, su perspectiva es más de carácter sincrónico que diacrónico. Co- 
nocedor de aquellos elementos «rítmicos» y «simétricos» que las tradiciones in- 
dígenas manifiestan, Zuidema intenta desentrañar sus principios subyacentes y 
relacionarlos a otros aspectos de la organización social inca. Su punto de partida 
es el sistema de los ceques del Cuzco, que consistía en un conjunto de líneas 
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imaginarias que se radiaban del Coricancha o Templo del Sol hacia los cuatro 
puntos cardinales. El total que sumaban era de cuarenta y uno, y se ordenaban 
bajo un patrón de tres grupos de tres líneas en cada una de las cuatro divisiones 
o suyus del espacio inca. Exceptuando el Contisuyu, que aglutinaba catorce de 
las cuarenta y un líneas, los otros tres contaban con nueve líneas. Cada línea 
a su vez tenía un promedio de diez huacas o adoratorios, aunque con muchas 
variaciones completando un total de 328. Estas huacas eran objetos de vene- 
ración y diferentes grupos sociales como las panacas y los ayllus cuidaban de 
ellas. Las panacas eran consideradas como el grupo de descendientes de cada 
gobernante Inca y los ayllus como los grupos que aglutinaban a los nobles de 
condición periférica. Ambos tipos de grupos sumaban un total de diez cada uno 
y, al igual que las huacas, también se distribuían simétricamente en cada uno 
de los suyus. Consecuentemente, si las panacas se acomodaban a este patrón 
simétrico, lo mismo ocurría con los progenitores, es decir cada nombre de los 
reyes Incas. Sobre esta base, Zuidema sugiere que la imagen de sucesión de los 
supuestos personajes que encarnaban estos nombres debería ser revisada. Como 
explícitamente lo señala: «No se puede suponer fácilmente que los gobernantes 
sucesivos fundaron su propia panaca y que, por lo tanto, la organización del 
Cuzco era incompleta e inoperativa hasta que terminara el reinado del décimo 
gobernante» (Zuidema 1995: 224). 


Para él, «los gobernantes incas no constituían realmente una dinastía, sino que 
eran más bien representantes y líderes de grupos sociales [...] es posible que en 
algunas instancias los nombres de los gobernantes no hayan sido nombres pro- 
pios sino derivados de los grupos a que pertenecían» (Zuidema 1995: 223). 


Y más tarde concluye: «Probablemente, esta historia inca era del todo mítica. 
En la visión inca, los objetivos de su historia no eran tanto dar una imagen del 
pasado cuanto reflejar el sistema de la organización social del Cuzco» (Zuidema 


1995:-363), 


La idea de usar el sistema de los ceques como un punto de partida para este tipo 
de análisis fue en sí misma muy original. De lo que sabemos, Paul Kirchhoff fue 
el primero en reconocer la importancia de este sistema para la comprensión de la 
organización social inca, aunque no llevó más allá sus investigaciones (Kirchhoff 
1949: 949). Para Zuidema ha sido el tema central para su argumentación. Su 
análisis lo llevó a sostener un punto de vista con el cual estamos plenamente de 
acuerdo, como cuando dice: «La única posibilidad de lograr una evaluación bien 
fundamentada de la imagen histórica proyectada por Rowe y Rostworowski sería 
aclarando la naturaleza real de la organización del Cuzco y determinando en qué 
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medida se puede interpretar de otra manera el material utilizado por ellos en sus 
reconstrucciones históricas» (Zuidema 1995: 87). 


A través de la interpretación de la organización del Cuzco, Zuidema sugiere ideas 
muy útiles (para entender la actitud andina hacia el pasado) que debo reconocer 
han influido en mí. Esto se podrá comprobar a través de los dos últimos capítulos 
de este libro. 


Resumiendo, con referencia a las diferentes aproximaciones a la historia inca, 
podemos decir, en primer lugar, que la tendencia general ha sido aplicar —ajenos 
a toda crítica— los modelos occidentales con prescindencia total de los valo- 
res inherentes y particulares de aquella sociedad; en segundo lugar, que algunas 
aproximaciones, aunque conscientes de las diferencias, dejaron de lado el signifi- 
cado de los elementos simbólicos de las tradiciones dentro del contexto social de 
la sociedad andina e hicieron un uso arbitrario de las sugerencias propuestas por 
el material comparativo; y, en tercer lugar, que el intento de Zuidema de vincular 
la historia inca con la organización social provee una base excelente para enten- 
der las categorías indígenas del pensamiento y la actitud andina hacia el pasado, 


sugiriendo una perspectiva sincrónica para evaluar las fuentes. 


Habiendo presentado las distintas aproximaciones en torno al problema de la 
«historia» en el contexto andino, ahora pasaremos a explicar el propósito de 
nuestra investigación. Nuestra preocupación es entender la representación an- 
dina del pasado y contribuir, por lo tanto, a la crítica histórica sugiriendo una 
perspectiva diferente a la vigente en la actualidad desde donde evaluar los infor- 
mes indígenas que fueron incorporados en las crónicas de los siglos XVI y XVII. 
Nuestras miras coinciden con aquellas de Zuidema, pero nuestra aproximación 
difiere en que como punto de partida usamos un individuo, un representante de 
la sociedad andina, que puede ser localizado en el tiempo y en el espacio permi- 
tiéndonos tomar en cuenta las contingencias históricas que pudieron influir en 
su manera de ver el pasado. Su nombre es Felipe Guaman Poma de Ayala y al 
escogerlo nuestro propósito ha sido usarlo como un informante —tal como sus 
paisanos o él mismo pudieron ser para los españoles, o como los nativos de socie- 
dades de pequeña escala lo son para los modernos antropólogos— e interrogarlo 
sobre su actitud hacia el pasado. 


Huelga decir que nuestras limitaciones serán mayores que aquellas de los antro- 
pólogos sociales ya que estamos tratando con una persona fallecida y de quien se 
sabe muy poco. Todas las referencias sobre su vida son las que él mismo provee y, 


como veremos, no son muy confiables. De modo que, en cierta manera, debemos 
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tratarlo como un escritor anónimo. No obstante, a través de referencias indirectas 
que desliza, es posible ubicarlo en el tiempo, en el espacio y en su contexto social, 
aunque desafortunadamente la información disponible impida ingresar en mayo- 
res especificidades. En verdad es algo arbitrario ubicarlo junto con los informantes 
disponibles que tuvieron los primeros cronistas porque, a diferencia de la mayor 
parte de ellos, Guaman Poma sabía leer y escribir, gozaba de un cierto manejo del 
español y su principal testimonio, El Primer Nueva Corónica y Buen Gobierno fue 
escrito varios años después de la Conquista (entre fines del XVI y principios del 
XVII), mientras que los informantes estándar de la mayor parte de los primeros 
cronistas españoles fueron analfabetos, monolingies en sus dialectos nativos y en 
muchos casos hasta testigos presenciales del período prehispánico. A pesar de estas 
desventajas el testimonio de Guaman Poma, junto con aquellos de Santa Cruz Pa- 
chacuti (1950) y Francisco de Ávila (1966), son nuestras fuentes más cercanas al 
pensamiento indígena prehispánico. Sin embargo, escogimos la obra de Guaman 
Poma por sus grandes dimensiones. El Primer Nueva Corónica y Buen Gobierno 
tiene 1189 páginas de las cuales 399 cuentan con dibujos y su contenido abarca 
hasta comienzos del siglo XVIL Además de ofrecer una descripción del período 
prehispánico, la Nueva Corónica también alude a eventos de la primera etapa de 
la dominación e incluso ofrece un dictamen de la sociedad que le es contempo- 
ránea, y critica muy enfáticamente la administración española. Se podría decir 
que la crónica de Guaman Poma está dividida en tres partes: la primera cubre 
todo el período prehispánico e incluye tanto las secuencias cronológicas como las 
instituciones sociales; la segunda, los eventos de la Conquista y las Guerras Civiles 
entre los españoles hasta los comienzos de la administración del segundo virrey 
del Perú; y la tercera es una descripción y crítica de la administración colonial. 
Por consiguiente, la nota más sobresaliente de la Nueva Corónica es que describe 
eventos que fueron atestiguados tanto por indios, como el mismo Guaman Poma, 
así como por españoles. Aquí yace, pues, la mayor ventaja de haber seleccionado el 
testimonio de Guaman Poma: sus apreciaciones sobre una misma realidad, como 
era el mundo colonial, pueden ser comparadas con las de los españoles. A mi 
modo de ver esto último tiene la ventaja de resaltar mejor su ideología indígena e 
identificar más claramente las contingencias que afectaron su obra. 


Desde que Richard Pietchmann descubrió la Nueva Corónica en la Biblioteca 
Real de Copenhague en 1908, este manuscrito atrajo la atención de numerosos 
investigadores y aún más desde que el insigne antropólogo francés Paul Rivet 
promovió su publicación, en versión facsímilar, en 1936 a través del «Institut 
d'Ethnologie» de la Universidad de París. Sin embargo, desde aquel entonces, 
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no existe ni el más mínimo intento que haya tratado de explicar el conjunto del 
documento en base a la ideología indígena que sus páginas podrían esconder. 
En realidad, se podría decir que el único análisis sistemático emprendido hasta 
la fecha ha sido El cronista indio Felipe Huaman Poma de Ayala, escrito por el 
afamado historiador peruano Raúl Porras Barrenechea (1948). Pero, desafortu- 
nadamente, no fue más allá de describir algunos rasgos externos e internos de 
la crónica sin vincularlos al contexto socio-cultural indígena. Esta carencia de 
profundidad lo llevó a juzgar a la Nueva Corónica como «pura behetría mental» 
lo cual, a mi modo de ver, no hace plena justicia del pensamiento de Guaman 
Poma cuyo único «delito» fue usar categorías de pensamiento un tanto diferentes 
de aquellas que Porras utilizaba. Otros intentos solo se han ocupado de temas 
parciales tratados en la Nueva Corónica como son la medicina (Lastres 1941), la 
ley (Varallanos 1943), la explotación indígena (Lavallé 1968), las cinco edades 
míticas (Tello 1939; Imbelloni 1944), el estilo de los dibujos (Mendizábal 1961) 
y, no menos, la vida de Guaman Poma (Lobsiger 1960; Padilla 1979; Baudiz- 
zone 1943). Sobre los intentos por abordar este último tema, debemos llamar la 
atención al hecho de que, en líneas generales, todos los que lo han intentado no 
han sabido aquilatar los datos que ofrece el cronista ubicándose en la perspectiva 
ideológica que hereda del pasado prehispánico. 


Habiéndonos referido a nuestro propósito, pasaremos a explicar las maneras en 
que hemos hecho uso del término «historia». Para empezar, diremos que hemos 
encontrado tres significados para este término que corresponden a tres niveles 
de nuestro análisis. El primero, que se refiere a nuestra actitud contemporánea 
hacia el pasado, es lo que nos permite abordar esta investigación. Según este 
nivel, «historia» alude a la disciplina que se vale de la razón para entender los 
hechos humanos que ocurrieron en el pasado; esto es, a un proceso intelectual 
que, como la ciencia, «requiere imaginación, creatividad y empatía así como ob- 
servación tan precisa como la que un estudioso puede realizar. La historia, como 
la ciencia, ha crecido tanto intelectualmente en los últimos trescientos años en las 
sociedades occidentales que ya no se reconoce en su antiguo yo» (Plumb 1969: 
12; la traducción es nuestra). 


Es con una postura de esta naturaleza que los historiadores evalúan la actitud 
hacia el pasado de otros como, por ejemplo, el profesor Moses Finley cuando 
concluye que el término «historia» —que fue inventado por los griegos— careció 
del significado que ahora le otorgamos. Para ellos solo tuvo el sentido amplio de 
enquirement («indagación») (Finley 1965: 300). De manera semejante, el profe- 
sor Plumb habla sobre «la muerte del pasado», pues aquel pasado que fue usado 
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«para explicar el origen y el objetivo de la vida humana, santificar instituciones 
gubernamentales, dar validez a estructuras de clase, proporcionar ejemplo mo- 
ral, vivificar su proceso cultural y educacional, interpretar el futuro, conferir un 
sentido de destino tanto a la vida humana individual como a la nación» (Plumb 
1969: 11), ya dejó de servir a estos propósitos. «El proceso crítico ha ayudado 
a debilitar el pasado, que por su propia naturaleza disuelve aquellas simples y 
estructurales generalizaciones con las cuales nuestros antepasados interpretaban 
el propósito de la vida en términos históricos» (Plumb 1969: 14; la traducción 
es nuestra). 


Pero si para evaluar las ideas indígenas de Guaman Poma hacia el pasado utilizára- 
mos solamente el primer nivel de análisis, estas aparecerían como indistinguibles 
de las que pudo heredar de la actitud hacia el pasado occidental que dominaba 
en los siglos XVI y XVII. Las crónicas españolas pertenecientes a estos siglos tam- 
bién participaban de la tradición que Plumb considera como moribunda, al igual 
que los mitos del contexto andino. Sin embargo, como señalamos anteriormente, 
los cronistas españoles tenían más nociones históricas en común con nosotros 
que con aquellas de los indígenas prehispánicos. Con nosotros compartían el 
mismo modo de registrar el tiempo, la misma preocupación por los hechos indi- 
viduales y también aplicaron la razón para entender el pasado. Este es entonces 
nuestro segundo nivel y aquí el sentido que le damos al término «historia» enfa- 
tiza la preocupación por situar los eventos en el tiempo, a diferencia del mito que 
trata principalmente con acontecimientos atemporales y arquetípicos. Es nuestra 
impresión que es este segundo nivel de nuestro análisis el que con mayor claridad 
muestra la actitud indígena de Guaman Poma. 


Finalmente, en nuestro tercer nivel el término «historia» es usado en su aspecto 
más genérico para referirse tan solo a una preocupación por el pasado. Es en 
este sentido que debe entenderse el título de nuestro trabajo. Específicamente 
como «idea del pasado en Guaman Poma de Ayala», o «el sentido del pasado 
de Guaman Poma». Hacemos hincapié en este punto porque nuestro propio 
concepto de historia no corresponde con el que está en la Nueva Corónica. Este 
nivel nos permite vincular a Guaman Poma con su contexto andino y aquí 
confrontaremos sus testimonios con aquellos de otros indígenas volcados en las 
diferentes crónicas. 


De lo expuesto podemos decir que mientras el primer nivel de significado per- 
mea toda nuestra investigación sobre la crónica de Guaman Poma, en el segundo 
capítulo el segundo nivel se hará evidente donde nos referimos a la Nueva Coró- 
nica con relación a las tendencias historiográficas introducidas por los españoles. 
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Los capítulos tercero y cuarto deben considerarse como una expresión concreta 
de nuestro tercer nivel y el primer capítulo como una demostración empírica de 
cómo ha marchado nuestra búsqueda de datos positivos. 


El procedimiento seguido ha sido principalmente dejar hablar al mismo Gua- 
man Poma sobre su actitud hacia el pasado. Esta tarea no ha sido nada fácil, pues 
el español usado por Guaman Poma, además de tener un estilo coloquial y ar- 
caico, es muy confuso pues, como parece, Guaman Poma tradujo las expresiones 
que plasma directamente del quechua, que era su lengua materna. La oscuridad 
de sus expresiones es notoria para cualquiera que lee su crónica. Por ejemplo, 
frecuentemente después de empezar una frase parece perder el hilo saltando a 
temas diferentes del que viene tratando; los pronombres son usados indiscrimi- 
nadamente y muchas veces se hace difícil establecer a qué se están refiriendo; los 
verbos muchas veces no se usan en el tiempo correcto; el género y el número 
muchas veces no concuerdan; y en ocasiones los significados son dados fuera de 
contexto. Todo esto revela que un verdadero dominio del español le quedó lejano 
a Guaman Poma. Desafortunadamente, carecemos del suficiente conocimiento 
del quechua para verificar cuánto de la sintaxis de este idioma se preserva en el 
español que usa, como también reconocer el significado de algunas de las pala- 
bras quechua que Guaman Poma incorpora en su texto.' 


Este vacío que tuve en aquel momento ahora ha sido suplido por Rosario Navarro Gala en su li- 
bro Lengua y cultura en la Nueua Corónica y Buen Gobierno: aproximación al español de los indígenas 


del Perú en los siglos XVI y XVI (2003). 
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1. Ubicación en el tiempo 


¿Quién fue Felipe Guaman Poma de Ayala? ¿Fue un indígena? ¿Fue el autor de El 
Primer Nueva Corónica y Buen Gobierno? ¿Cuándo vivió y en qué escenario trans- 
currió su existencia? ¿Logró encumbrarse hasta alcanzar un rango semejante al de 
la nobleza inca? Saber quién fue Felipe Guaman Poma de Ayala es una preocu- 
pación que siempre he tenido desde mis primeras reflexiones sobre este cronista 
hacia fines de la década de los sesenta. Casi cuarenta años después ella continúa, 
pero para abordarla ahora, al menos, dispongo de unas cuantas fuentes adicionales 
externas a la obra del personaje y del magnífico espacio digital denominado «El 
sitio de Guaman Poma», creado por la Biblioteca Real de Copenhague, al que se 
accede a través de la internet. La razón por la cual la personalidad histórica de este 
cronista resulta tan intrigante es porque pareciera moverse entre el mito y la his- 
toria. Esto lo digo porque claramente lo que él dice sobre sí mismo en su crónica 
se puede calificar de mítico, ya que está en función del rol que asume como me- 
diador ante el Rey de España de la redención mesiánica de sus compoblanos. Por 
otro lado, llama profundamente la atención que en uno de los documentos que 
le son externos sea acusado de mentiroso y de no llamarse Guaman Poma por sus 
oponentes en un litigio por las tierras de Chupas. Finalmente, es ignorado por los 
historiadores que le fueron contemporáneos o posteriores y aun por aquellos que 
le tomaron prestadas sus descripciones y hasta sus dibujos. Sin lugar a dudas, todas 
estas circunstancias explican por qué últimamente se hayan querido esgrimir hasta 
evidencias de que él no fue el autor de El Primer Nueva Corónica y Buen Gobierno. 
En este primer capítulo lo que intentaré es sistematizar alguna evidencia que dispo- 
nemos para ubicarlo en el tiempo, el espacio y el ordenamiento social de su época. 


En busca del orden perdido 


En la medida en que algunas investigaciones últimas que vengo realizando so- 
bre el cronista Fr. Martín de Murúa —a partir del descubrimiento que hice en 
Irlanda del original del manuscrito Loyola— son muy esclarecedoras para el pro- 
pósito de este trabajo, una pequeña parte de este estudio estará dedicado a las 


relaciones que se dieron entre ambos cronistas. 


1.1. Estratigrafía de la Nueva Corónica 


Cuándo nació y cuándo murió Guaman Poma son preguntas que todavía no tie- 
nen respuesta precisa pues no contamos ni con su partida de nacimiento, ni con 
la de su defunción y tampoco con ninguna fuente confiable que pueda atestiguar 
estos acontecimientos. Más aún, no sabemos si Felipe Guaman Poma de Ayala 
fue el nombre con que siempre se le conoció, o si fue una invención suya para 
realzar su posición social y de portavoz de los indígenas ante el Rey de España. 
No obstante, la Nueva Corónica encierra un cúmulo de evidencias indirectas que 
quizá logren darnos una aproximación a estas interrogantes. Una muy impor- 
tante es que el último Virrey que menciona en el voluminoso manuscrito es Juan 
de Mendoza y Luna, que gobernó el Perú hasta 1615. De esta época data igual- 
mente la carta que envió al Rey de España anunciándole que le está remitiendo 
su documento. Esta carta lleva la fecha de 14 de febrero de 1615 cuando, al pa- 
recer, la remoción de este Virrey ya estaba decretada! pero todavía se desconocía 
el nombre de su sucesor. De otro modo no se explica por qué en el contenido 
de esta carta se dice «y assi suplico a V.M. siendo servido se le mande al virrey 
que governare este rreyno lo reciva» (Lohmann Villena 1945). Efectivamente, 
el Marqués de Montesclaros terminó su misión el 18 de diciembre de 1615, y 
fue reemplazado en aquella fecha por Francisco de Borja y Aragón, Príncipe de 
Esquilache, quien se mantuvo en el poder hasta 1621. 


Pero 1615 como el último año vinculado con Guaman Poma no solo es consig- 
nado en la Nueva Corónica por vías indirectas, sino que es mencionado explí- 
citamente en un añadido que ha sido escrito al pie del dibujo del mencionado 
Virrey, donde se dice que Mendoza y Luna «...governo desde diciembre de mill y 
seycientos y ciete... y governo hasta el año de mill y seycientos y quinze años en 
tiempo del Rey Felipe el tercero» (Guaman Poma 2001: 470 [474)]). Asimismo, 


1 Al respecto, es importante señalar que la carta donde el Rey pide a este Virrey que prepare su 
memoria lleva como fecha el 8 de noviembre de 1614 (véase Memoria de los Virreyes 1859, L: 1). 
Todo, pues, apunta a que el último año en el que incorpora materiales a la Nueva Corónica es 1615 
y no 1616, como creen Rolena Adorno e Ivan Boserup (2003: 48-49). 
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en una sección de la Nueva Corónica, que a todas luces fue insertada tardíamente, 
entre las páginas 1094 [1104] a 1129 [1139], y que trata del viaje que hace a 
Lima para enviar su manuscrito al Rey de España, vemos figurar el año de 1614, 
que es un año más tarde de la fecha en que la obra quedó acabada y uno anterior 
al de su culminación definitiva. 


Que efectivamente estamos ante un segmento del manuscrito insertado tardía- 
mente se desprende, en primer lugar, del hecho de que las 36 páginas que lo 
componen muestran un marcado sentido unitario que se advierte porque sus 
encabezamientos completan una oración cuyas partes se distribuyen en cada una 
de ellas; en segundo lugar, en la naturaleza del contenido; en tercer lugar, en el 
hecho de no figurar en el índice; y, finalmente, en la numeración de las páginas. 
La oración que se reparte entre las 36 páginas es: 


Del mundo vuelve el autor (1094 [1104]). Camina el autor (1095 [1105]) - 
por la sierra con mucha nieve (1096 [1106]) - y pasa por Castrovirreina (1097 
[1107]) - Chocllococha, Huancavelica (1098 [1108)) - valle de Jauja y (1099 
[1109]) - provincia de Huarochirí (10100 [1110)) - el dicho autor (1101 [1111])) 
- Ayala (1102 [1112])) -sirviendo a su Majestad (1103 [1113]) - treinta años 
(1104 [1114]) - dejando sus hijos (1105 [1115]) - y perder mucha hacienda 
(1106 [1116]) - solo en servicio de Dios (1107 [1117]) - y de su Majestad (1108 
[1118]) - y a favor de los pobres (1109 [1119]) - de Jesucristo (11010 [1120)) - 
anduvo en el mundo (1111 [1121]) - llorando (1112 [1122]) - en todo el camino 
(1113 [1123)) - hasta (1114 [1124)) - presentarse (1115 [1125)) - en los Reyes 
(1116 [1126]) - de Lima (1117 [1127)) - ante Su Majestad (1118 [1128]) - y Su 
Real Audiencia (1119 [1129]) - de presentarse (1120 [1130]) - y cumplir (1121 
[1131]) - con la dicha (1122 [1132]) - coronica (1123 [1133]) - deste reino 
(1124 [1134]) - compuesto (1125 [1135)) - por (1126 [1136]) - Don Felipe 
(1127 [1137]) -Guaman Poma (1128 [1138]) - de Ayala (1129 [1139]). 


Por tanto, la unidad física de esta parte se ve convalidada no solo por no figurar 
en el índice general de la obra, sino por mostrar una numeración de páginas que 
contrasta con las que le preceden y suceden, y por carecer de mayores enmiendas. 
Así, mientras la página 1093 [1103] se ve claramente que ha sufrido una alte- 
ración al igual que la 1130 [1140], desde la 1094 [1104] hasta la 1129 [1139] 
están libres de todo montaje o tajadura.? 


2 Más adelante nos referiremos a las enmiendas que sufre la numeración de las páginas de la cró- 
nica. Por el momento, basta que indique que ellas no son sino la consecuencia de un documento 
que se fue consolidando por etapas. A las evidencias sobre la unidad de este añadido, hay que 
agregar que, según el análisis codicológico de Adorno y Boserup, esta parte ha hecho uso de dos 
cuadernillos que son numerados como 22 y 23, incluyendo el primero las páginas que van de la 
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El contenido de este último añadido que hizo Guaman Poma, como lo sugiere la 
oración que encabeza las páginas, versa sobre el viaje que Guaman Poma hizo a 
Lima para enviar su documento al Rey de España. La razón por la cual le doy el 
calificativo de último? a este añadido, es porque la crónica encierra otros más, ya 
sea como páginas o párrafos cuya fecha de inserción desconocemos, pero que no 
creemos que se extiendan a tiempos muy remotos, pues nos da la impresión que 
el conjunto de la crónica se armó de manera unitaria, con su tabla de contenidos, 
entre 1612 y 1613. 


Luego de tener la oportunidad de revisar el original por 1977, Rolena Adorno, 
en un artículo (1980) que inicia sus estudios codicológicos, llega a una conclu- 
sión similar basándose especialmente en la uniformidad del color de la tinta y 
otros detalles. Allí por primera vez hace un cálculo aproximado del número de 
cuadernillos que podría encerrar el manuscrito y destaca la importancia de los 
añadidos para entender determinadas preocupaciones finales que le asaltan al 
cronista. Incluso, hasta repara en las alteraciones de la numeración de las páginas, 
las que pueden originarse por la inclusión de páginas añadidas o, como dice, «por 
la posibilidad de que haya folios perdidos» (Adorno 1980: 38). Para ella, este 
sería el caso de la parte correspondiente a la transición entre el Mapamundi y el 
capítulo de las Ciudades, cuya numeración en vez de ser 985 y luego seguir 986, 
pega un brinco y en vez de continuar este último guarismo pasa a 996. 


Esta observación me parece muy atinada, pero lo que no entiendo es que años 
más tarde, cuando con Boserup ahonda sus investigaciones codicológicas, no nos 
diga nada sobre si hay trazos de páginas escindidas en esta parte. Más aún, si bien 
es cierto que una inserción en un libro concluido de paginar solo debería alterar 
la numeración de las páginas que le suceden, pareciera ser que en la Nueva Co- 
rónica esta también tuvo su efecto en las páginas precedentes. Efectivamente, si 
observamos el número 1093 [1103] de la página anterior a la inserción, se ve muy 
claramente que ha sido corregido y que antes parece que se escribió 1083. Todavía 
más, si seguimos retrocediendo vemos que las correcciones continúan cubriendo 


todo el capítulo que trata sobre los Tambos, que se inicia con el número 1082, que 


1094 [1104] a la 1121 [1131], y el segundo de la 1122 [1132] a la 1129 [1139]. Las filigranas que 
acompañan a estas páginas no figuran en ninguno de los otros cuadernillos. Se trata de una cruz 
latina con las letras IA (Adorno 2002: 4.2 y 1.2), que curiosamente es la que más abunda en las 
páginas del Manuscrito Galvin. 

3 Con el análisis codicológico de Adorno y Boserup afloran otros añadidos que pudieron haber 
sido del mismo período, como aquel donde se agrega al virrey Juan de Mendoza y Luna, o la in- 
clusión de Potosí y las dos últimas páginas (Adorno 2002: 4.2). 
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claramente se ha superpuesto a un 1072, luego al de las Crónicas cuyas correccio- 
nes se superponen a números que van del 1068 al 1071, y al de las Provincias de 
las Ciudades cuya numeración original iba del 1064 al 1067. Que al menos en el 
caso de los Tambos su número inicial era 1072, lo confirma la tabla de conteni- 
dos final donde figura que el mencionado capítulo dedicado al tema aludido está 
ubicado en dicha página. 


Pero aquí no termina el problema, también se debe mencionar que si el inicio 
de la descripción de las Ciudades figura con el número 996, cuatro páginas más 
tarde retoma la secuencia original numerándose como 990 la que debía ser 1000 
y luego sigue hasta llegar una vez más a una página numerada 999 que asombro- 
samente en vez de ser seguida por una que debería ser 1000 figura como 1010. 
¿Es que Guaman Poma ignoraba en la numeración arábiga cómo representar al 
número que seguía después de 999? Si como han señalado Adorno y Boserup, 
ninguna de las siete páginas añadidas a los cuadernillos que se insertaron luego de 
tener redactado el texto corresponden a estas partes de la crónica, habría que su- 
poner que estas alteraciones a las páginas anteriores a la inserción del viaje a Lima 
no se deben a la inclusión de páginas añadidas ni tampoco solo a escindidas, sino 
a una dificultad de graficar el número después de 999 e incluso después de 1099 
[1199], porque si vemos la página que sigue a este guarismo no es numerada 
como 1100, como debería ser, sino como 10100 [1100]. 


Con el análisis codicológico de Adorno y Boserup se prueba fehacientemente 
la existencia de inserciones de páginas y párrafos, aunque no llegan a dar mayor 
explicación sobre las alteraciones en la numeración de algunas de ellas.* Por otro 
lado, no se trata de añadidos que nos lleven a tiempos muy remotos ni son muy 
numerosos. La mayor parte, según aseveran, tienen lugar cuando ya estaban en- 
samblados y cosidos los cuadernillos. Aparte de aquellos que numeran como 22 
y 23 (con 14 páginas el primero y 4 el segundo), que versan sobre el viaje a Lima, 
vemos figurar en el cuadernillo 10 una hoja que informa sobre el virrey Fernando 
Torres y Portugal (466-467) y otra que reemplaza a una cortada con el retrato del 
virrey Juan de Mendoza y Luna (470-471); luego en el cuadernillo 19 se colocan 
cuatro páginas consecutivas a las cuales alguien, que no se sabe si es Guaman Poma, 


í El historiador español Hidalgo Nieto, en un interesante artículo publicado en 1949 titulado «La 
numeración de las páginas del manuscrito de Guaman Poma», describió minuciosamente las distintas 
alteraciones numéricas que hay en la Nueva Corónica; sin embargo, su finalidad principal fue alertar 
sobre la existencia de dichas enmiendas para facilitar la tarea de citarlo dando una numeración más 
cabal. En ningún momento trató de analizarlas en función de un mejor conocimiento sobre la com- 
posición de la obra y de la vida de nuestro autor indígena, que es lo que a mí me preocupa. 
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para no cambiar el orden de la numeración las representa como 962b [978], 
962c [979], 962d [980], y 962e [981]; en el cuadernillo 20 se agregan dos pági- 
nas las cuales no numera (1066 y 1067), que se refieren a Potosí; finalmente, en 
el cuadernillo 26, para cerrar el libro, añade un último folio no numerado que 
equivale a las páginas 188 y 189. Entre las páginas que fueron agregadas antes de 
que se cosiera el documento, solo se mencionan las correspondientes a las 636- 
637 [623-624], las 646-647 [632-633], las 672-673 [658-659] en el cuadernillo 
13 y la 674 [660] del 14. Adicionalmente, en el «cuadernillo 18 una hoja doble 
compuesta, esto es, dos hojas sencillas, simétricamente dispuestas en el cuaderni- 
llo (páginas consecutivas 904-905 y 958-959)» (Adorno 2002: 4.1). 


Aunque lo que venimos diciendo nos confirma que hay etapas en la construc- 
ción de la Nueva Corónica, estas debieron hacerse tardíamente cuando ya el ma- 
nuscrito estaba ensamblado. Sin embargo, nuestro autor indígena cuenta que 
escribir su voluminoso manuscrito le demandó unos veinte o treinta? años y que 
lo concluyó cuando tenía ochenta años. Estas afirmaciones figuran de manera 
recurrente tanto en la parte añadida como en las que le precedieron. Aunque 
existen motivos para dudar sobre su acuciosidad para contabilizar por años la 
vida de las personas, un conjunto de referencias indirectas parecen corroborar 


sus afirmaciones, si bien no con exactitud, al menos aproximadamente. 


A mi modo de ver, estas afirmaciones no se refieren al tiempo que pudo tomarle 
hacer el documento final, sino a todo el período previo en que acumuló informa- 
ción que plasmó en borradores. Que hizo manejo de estos, se confirma cuando 
en la página 1074 [1084] menciona que le «...falta poner todos los pueblos que 
lo tengo en el original escrita...» (Guaman Poma 2001: 1074 [1084])), y en la 
página 904 [918] habla de que tiene otros escritos donde se queja del trato que 
reciben los indígenas. Y por unos detalles que veremos a continuación, pareciera 
que algunas veces estos borradores se le filtran tal cual los recogió, con lo cual 
delata huellas del momento en que los anotó. Uno de ellos, advertido original- 
mente por Lohmann (1945: 326), lo podemos apreciar en la página 477 [481], 
cuando nos dice que 


7 Enlap.701 [715] Guaman Poma dice: 

«Pues yo te digo que me a costado treynta años de trabajo ci yo no me engaño pero a la buena 
rrazon veynte años de travajo y pobresa». 

6 Nuestras dudas sobre su acuciosidad se basan en el hecho de atribuir alegremente a algunos 
personajes edades que escapan de lo normal. Por ejemplo, del Inca Tupa Yupanqui dice que vivió 
doscientos años y de su padre que unos ciento cincuenta. 
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el señor Ynquicidor prado fue muy caritatibo e hizo boenas obras y acabo con 
ellas como el señor Ynquicidor flores es muy santo hombre y caritatibo y lo esta 
haziendo muy grandes limosnas (Guaman Poma 2001: 477 [481]; las cursivas 
son nuestras). 


En este caso se puede deducir que este párrafo debió haber sido escrito no antes 
de 1599 ni después de 1611, porque históricamente sabemos que el inquisidor 
Prado falleció en 1599, mientras que Flores, en 1611. 


Otro ejemplo semejante lo vemos con relación a una fecha que sería cercana a 
aquella en que empezó a escribir su crónica si, como afirma Guaman Poma, el 
tiempo que le tomó hacerlo fue de veinte años.” En este caso el contexto en que 
aparece es cuando, hablando de los puentes incas, señala: 


y despues el Señor Vizorrey Marques de Cañete el viego mando hazer de cal y 
canto la puente de Lima y la puente de Xauxa y la puente de Ancoyaco, la puente 
de Abancay - lo mando hazer agora su hijo el Señor Vizorrey don Garcia Hurtado 
de Mendoza Marques de Cañete el moso (Guaman Poma 2001: 357 [359]; las 


cursivas son nuestras). 


En este caso la historia nos dice que García Hurtado de Mendoza gobernó el 
Perú entre 1589 y 1596, que son fechas bastante próximas a 1593, es decir, al año 
en que inició su obra si esta le tomó 20 años escribirla (1613 - 20 = 1593). 


Para Padilla Bendezú la afirmación de Guaman Poma de haberle tomado 30 años 
escribir su crónica es viable. Como razón señala que 1583, año que se deduce de 
restar 30 de 1613 para el inicio de este documento, habría sido el momento en 
que se le expulsó de su provincia y, por lo tanto, acicate propicio para emprender 
la tarea que se propuso. Pero, ¿cómo deduce esto último? Su punto de partida 
es una cita en la página 930 [944] cargada de referencias históricas indirectas, 
donde Guaman Poma dice 


que estando yo en esta dicha provincia governando y defendiendo de todos estos 
dichos feros animales que no teme a dios ni a la justicia en el pueblo de la provin- 
cia llamado la concepción de guayllapampa apcara ciendo corregidor don antonio 
monrroy ciendo el padre lecinciado alonso rrota vicario de la provincia y diego 
veltran de saravia gran papelista y hernan rrodriguez de pineda y todos los demas 
sacerdotes de los lucanas y soras de la provincia se ajuntaron y hicieron cabildo y 
ordenaron y nombraron notario para hazer enformacion y auto buscandome vida 
en meneando una paxa para vengarse hacia lo criminal y echarme de la provincia 


y quedar ellos desollando y quitando las hijas a los pobres yndios con todo eso me 


7 Véase nota 5 de este capítulo. 
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quiso afrentar cin culpa y me maltrato y me molestio y me tubo preso en la carzel 
publica y me mando que no parisiese en la dicha provincia (Guaman Poma 2001: 


930 [944] y 931 [945)). 


Estando asociados todos estos personajes con la expulsión de Guaman Poma, 
basta solo con averiguar el momento en que ejercían las funciones que se les 
atribuye en aquella provincia para determinar el momento en que ocurrió dicho 
acontecimiento. La tarea no es fácil, por no ser personajes muy prominentes; sin 
embargo, mostrando una gran acuciosidad, Padilla logra identificar que el padre 
Diego Beltrán de Saravia, gracias a figurar como uno de los signatarios de la re- 
lación sobre esta provincia publicada por Jiménez de la Espada en sus Relaciones 
Geográficas (1965, 1: 220), fue vicario general del corregimiento de Atunsora en 
1586 (Padilla 1979: 63). Sin lugar a dudas esta pista es bastante interesante. No 
obstante, no es lo suficientemente contundente porque no sabemos desde y hasta 
cuándo se desempeñó como tal. El que el mismo Guaman Poma nos diga en la 
página 731 [745] que sirvió durante 35 años y murió en su vicariato, tampoco es 
suficiente prueba para afirmar que este haya favorecido la expulsión del cronista 
indio de la zona de los Rucanas Antamarcas por 1583. En todo caso, lo que 
confirma es que su participación en dicha expulsión no pudo haber sido después 
de 1613, fecha en que Guaman Poma posiblemente redactó esta cita, porque 
nuestro mismo autor indígena lo da por muerto. En la medida en que se pueda 
determinar la fecha en que falleció este sacerdote es muy probable que la utilidad 
de esta cita se realce. 


Algo semejante ocurre con Antonio Monrroy. Mientras no sepamos con exacti- 
tud cuándo se desempeñó como corregidor de este repartimiento será muy difícil 
determinar la fecha en que colaboró en la expulsión de Guaman Poma. El que 
nuestro amigo Padilla, gracias a la colaboración que le brindó el notario Belisario 
Bendezú, haya podido identificar que Martín de Mendoza fue corregidor de esta 
región en 1580 y que Luis de Monzón lo fuera en 1586, no prueba que Monrroy 
se interpusiera entre estos dos. Esta deducción solo sería plausible en la medida 
en que se tuviese la relación de todos los corregidores que sucedieron a Mendoza 
y a Monzón en la zona hasta 1608, que es cuando, según un documento citado 
por Padilla, Monrroy figura, como muchos ex-corregidores, elegido en el cargo 
de alcalde ordinario de Lima. 


Finalmente, tampoco estamos de acuerdo con Padilla cuando, sobre la base del 
hecho que Guaman Poma al parecer no fue reconocido por la gente a su regreso 
a Sondondo en 1611, sostiene que este tendría que haber dejado de desempeñar 
el cargo de administrador teniente de corregidor de esta provincia antes de 1583 
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(Padilla 1979: 59-60), en que supone ocurrió la expulsión que motivó el inicio 
de la Nueva Corónica. Una prueba contraria bastante contundente es que en el 
litigio por las tierras de Chupas, publicado bajo el título Y no ay rremedio, figura 
ostentando este cargo en 1597. En consecuencia, me parece completamente in- 
fundado pensar que la cita de la página 809 [823], donde Guaman Poma, ha- 
blando en tiempo presente, señala que es administrador protector y teniente de 
corregidor, tenga que haber sido escrita por 1583 y que pueda ser tomada como 
un hito temprano en la confección de la crónica, como lo sugiere Padilla. Toda- 
vía queda mucho por investigar para determinar el momento exacto de aquella 
expulsión y su posible estímulo en la redacción de la Nueva Corónica. Hasta el 
momento, el único apoyo con que cuenta el año 1583 como inicio del proceso 
de redacción de la Nueva Corónica es la afirmación del mismo Guaman Poma de 


que le tomó cerca de treinta años escribir su manuscrito. 


En verdad, para estar seguros de que Guaman Poma, efectivamente, comenzó a 
escribir su Corónica en 1583, nos faltan todavía muchos cabos por atar. Por lo 
demás, él mismo no siempre dice que le haya tomado treinta años. Ya hemos 
visto que también afirma que fueron veinte años el tiempo que le demandó la 
redacción de su documento. A mi modo de ver, esta afirmación es más plausible 
pues nos remite a 1593, que es una fecha cercana a la construcción del puente de 
Abancay por García Hurtado de Mendoza que, como mencionamos en la página 
49, describe en tiempo presente. Por otro lado, gracias a la publicación de su 
versión en Elías Prado Tello y Alfredo Prado Prado (1991, 2001) y aquella de la 
parte contraria (Zorrilla 1977) sobre un litigio por unas tierras ubicadas en Chu- 
pas, que discurre a lo largo de esta década final del siglo XVI, es posible deducir 
que algo del contenido de su crónica ya está presente en la argumentación que 
presentó a las autoridades judiciales de aquella época.* 


1.2. Vínculos con Fray Martín de Murúa 


Un nuevo derrotero para confirmar la aseveración de Guaman Poma de haberle 
tomado cerca de treinta años escribir su crónica se deriva de un manuscrito que 
tuve la oportunidad de descubrir en Irlanda del Sur, luego de veinticinco años 
de seguirle el rastro. Se trata del original inédito de la copia de Loyola de la 
Historia del Origen y Genealogía Real de los Reyes Ingas del Pirú del mercedario 


$ Más adelante en la página 82 podremos apreciar que el mismo listado de sus propiedades que 
nos da Guaman Poma en la Nueva Corónica en la p. 904 [918] ya habían sido consignadas en 


Prado Tello y Prado Prado (1991, 2001) en los ff. 54v, 55r y 65r. 
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Fray Martín de Murúa. Este manuscrito, el cual he bautizado con el nombre de 
Galvin para honrar la memoria de su dueño, en su portada tiene como fecha 
1590, aunque hay que admitir que, al igual que la Nueva Corónica, se advierten 
algunas adiciones que permiten extender su redacción hasta el año 1600. Más 
aún, entre las ciento trece acuarelas que acompañan al texto es posible identificar 
unas veintidós? que han sido pegadas en algunas páginas de este manuscrito y 
han encerrado cada cual textos escondidos. Estas adhesiones sugieren la posibili- 
dad de haberse contado con borradores antes de 1590. Todavía más, ellas tienen 
el singular mérito de sugerir que debió haber existido un vínculo entre Guaman 
Poma y el mercedario antes de 1590 porque dichas acuarelas revelan el mismo 
estilo de diseño del cronista indio, al igual que la mayoría de aquellas ciento trece 
que acompañan al texto.” 


Que Guaman Poma y Murúa se conocieron aflora de manera fehaciente en 
cinco alusiones al segundo de los nombrados en la Nueva Corónica (517 [521], 
611 [625], 648 [662], 906 [920] y 1080 [1090)). Cuatro de ellas tienen como 
escenario la actual provincia de Aimaraes del departamento de Apurímac. El 
tema común son los atropellos a los indígenas que cometía este sacerdote, los 
cuales Guaman Poma llega hasta a dibujar, como el momento en que golpea 
con un palo a una india que está tejiendo (Guaman Poma 2001: 647 [661]; 
véase fig. 2) y acusarlo de haberse querido robar a su mujer (906 [920]). La 
razón aducida para la presencia de este sacerdote en esta zona es que era co- 
mendador del pueblo de Yanaca y «...cura dotrinante de Pocouanca, Pacica, 
Pichiua...» (Guaman Poma 2001: 648 [662]), todos pueblos todavía existen- 
tes en dicha provincia. Una alusión a Alonso de Medina, corregidor de esta 
provincia, sugiere que todos estos desencuentros en la provincia de Aimaraes 
debieron ocurrir entre 1604 y 1606, que es la época en que ese corregidor se 


desempeñó como tal en aquella zona.'' 


? Gracias a un apoyo brindado por el Centro Getty, entre los años 2007 y 2008, con el profesor 
Tom Cummins estamos tratando de descifrar seis de estas veintidós páginas cuyos textos no apa- 
recen reproducidos en las páginas visibles. De lo que hemos avanzado asoman evidencias de que 
Murúa empezó sus indagaciones del mundo andino varios años antes de 1590. 

10 Sin embargo, Adorno y Boserup, luego de un detallado análisis codicológico de la edición fac- 
símile que promoví con la editorial Testimonio, creen que todas las acuarelas fueron incorporadas 
al texto después de 1596 (Adorno y Boserup 2005: 193-196). 

!! He logrado hacer esta deducción sobre la base de una referencia que Guaman Poma hace de 
Alonso de Medina donde se dice que fue «...criado del Conde de Monterrey» (Guaman Poma 
2001: 729 [743]). Si este fue el caso y, como sabemos, este décimo Virrey llamado también Gaspar 
de Zúñiga y Acevedo solo estuvo en el poder entre 1604 y 1606, es dable que estos sucesos debieron 
de ocurrir por estos años. 
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La quinta ocasión en la que se hace alusión a Murúa es cuando comenta sobre 
las crónicas que se han escrito sobre los indígenas. Aunque su tono no es muy 
complaciente con casi todos los autores que cita, aquel que utiliza con relación a 
Murúa es realmente beligerante. Veámoslo en toda su extensión: 


y escriuio otro libro fray martin de morua de la horden de nustra señora de las 
merzedes de rredencion de cautibos escriuio de la ystoria de los yngas comenso a 
escriuir y no acabo para mejor dezir ni comenso ni acabo porque no deglara de 
donde prosedio el ynga ni como ni de que manera ni por donde ni declara ci le 
benia el derecho y de cómo se acabo todo su linage ni escriuio de los rreys antigos 
ni de los señores grandes ni de otras cosas cino todo contra yndios gentiles y de 
sus rritos y de sus herronias y espantado dellos que como gentiles lo herraron 
como los españoles deespana fueron gentiles y romanos tubieron herronia ydulos 
al jubeter y al bezerro y por la misericordia de dios y por sus sanctos apostoles de 
jesucristo e Pedro y Pablo patron de rroma y del santiago mayor apostol patron 
de espana son cristianos y acilos yndios somos cristianos por la rredincion de 
jesucristo y de su madre bendita santa maria patrona de este rreyno y por los 
apostoles de jesucristo s. Bartolome santiago mayor y por la sta.Cruz de jesucristo 
que llegaron a este rreyno mas primero que los espanoles dello somos cristianos 
(Guaman Poma 2001: 1080 [1090]). 


Estos testimonios de Guaman Poma revelan, pues, que se conocieron y tuvieron 
vínculos estrechos, aunque no muy cordiales. En cambio, el mercedario, al igual 
que todos los cronistas de aquella época, ignora por completo al cronista indio.'? 
No obstante, si bien es cierto que no hace la más mínima alusión a la persona de él, 
es sorprendente el parecido que presentan sus obras al punto, como veremos más 
adelante, que algunas de las acuarelas que aparecen en las páginas de Murúa parecen 
proceder de la misma mano de Guaman Poma o de artistas indígenas allegados a él. 


Ni en el manuscrito Galvin ni en aquel que poseyó el Duque de Wellington, y 
que ahora es del Centro Getty, Murúa hace la más mínima referencia al cronista 
indio. Sin embargo, en este último manuscrito existe un dibujo que si bien no 
alude explícitamente al cronista indio, lo hace a su antepasado. Se trata de aquel 
escudo que condensa los mismos emblemas que Guaman Poma da en su crónica 
a los Reyes de los cuatro suyus (véase fig. 3). El mencionado es nada menos que 
Capac Apo Guaman Chaua, el reiterado ancestro de Guaman Poma, de cuya 
filiación se vale para reivindicar su condición de descendiente del Rey preinca 


12 Solo en un manuscrito de una colección privada de Nápoles, donde figura el padre Anello Oliva 
—pero cuya autenticidad es materia de controversia—, su nombre aparece consignado aunque 
para negarle la autoría de la Nueva Corónica y dársela al jesuita mestizo Blas Valera. 


53 


En busca del orden perdido 


A io 
Lay. LIMA PERE IN 
a 


Y Om 


Figura 3. Escudo de los cuatro suyws, en la crónica de Murúa y en la de Guaman Poma (composición tomada 
de detalles de diferentes dibujos) 


de mayor jerarquía, de la Segunda Persona del Inca y, por lo tanto, de reunir 
las credenciales necesarias para representar al conjunto del mundo andino ante 
el Rey de España. Esta es, pues, la mejor evidencia de que Guaman Poma está 
presente en la obra de Murúa. Ahora me queda por averiguar cuán extensamente 
lo está, así como las circunstancias en que sus dibujos pasaron al mercedario 
teniendo presente que a principios del siglo XVII Guaman Poma le guardaba 


animadversión. 


Volviendo al mencionado escudo que concluye la serie de treinta y siete acuare- 
las del manuscrito Wellington, cabe señalarse que se trata de un dibujo extraído 
de un documento previo que fue removido y pegado en la página donde apa- 
rece. Por el año de 1979, antes de rematarse el manuscrito Wellington en la casa 
Sotheby por decisión de su dueño, el librero neoyorquino H. P. Kraus que lo 
tenía en su poder, autorizó que este dibujo fuese despegado para leer el texto que 
ocultaba el reverso (Rowe 1987). Lo que se descubrió fue una carta fechada en 
1596 donde unos curacas cuzqueños respaldaban la publicación de un manus- 
crito que hacía cinco años había concluido Fray Martín de Murúa. Por ser de 
enorme importancia para conocer la génesis de los vínculos entre este sacerdote 


y el cronista indio, me permito hacer su transcripción que es como sigue: 
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Carta de los Principales, Curacas, Caciques yndios de la gran ciudad del Cuzco 
caveza de estos reynos y provincias del Piru a la rreal Magestad del Rey don Phelipe 
Nuestro señor. 


S.C.R.M. 


Entre las cossas que esta gran ciudad Topa Cusco a producido utiles e provechossas 
al servicio de V. Magestad nos a parescido hazer estima de el yngenio e curiosidad de 
el padre fray Martin de Morua, religiosso de la orden de nuestra señora de las Mer- 
cedes Redempcion de captivos. El qual abra cinco años que a escripto una ystoria de 
nuestros antepassados los rreyes yngas deste Reyno del piru y de su gouierno, con 
otras muchas curiosidades por relacion que de ello como de los viejos antiguos deste 
dicho Reino y de nosotros. Y que el estilo es facil eloquente, grave y sustancial, y la 
historia muy verdadera como combiene al subjeto e personas de quien trata y que 
demas del servicio de Vuestra Magestad que resultara de ymprimirse la dicha ystoria 
comensarase a celebrar e hazer inmortal la memoria e nombre de los grandes señores 
como lo merecieron sus hazañas, deseando que todo esto se consiga; Umillmente 
suplicamos a Vuestra Magestad este servicio de favorescer e hazer merced al dicho 
Padre Fray Martín de Morua, para que su pretension baia adelante que es lo que 
esta ciudad pretende de que resciua de su Magestad grande e particular merced cuya 
Sacra, Catholica y Real Magestad Nuestro Señor guarde prospero por muchos e mui 
felices años con crecentamiento de mas reinos y señorios, como sus menores y umil- 


des uasallos deseamos; Cosco, quinze de maio de mill y quinientos noventa y seis 
S.C.R.M. 

Besan los Reales pies y manos a Vuestra Magestad sus umildes vasallos 

e libro 


Ystoria general e libro del origen y descendencia de los yncas señores deste [pa- 
labra tachada] Reyno obsidental del piru donde se ponen las conquistas que hi- 
cieron de diferentes provincias y naciones y guerras civiles asta la entrada de los 
espanoles con su modo de gouernar condicion y trato y la descripcion de las mas 
principales ciudades y... destas amplissimas provincias (véase fig. 4). 


¿Por qué una carta de esta naturaleza donde no se ven firmas de ninguna índole 


está al reverso de un dibujo que definitivamente pertenece a Felipe Guaman 


Poma de Ayala? ¿Es que también detrás de ella se oculta la presencia de nuestro 


cronista indio? Como lo constatamos con el joven historiador José Cárdenas, al 


parecer efectivamente este es el caso y la sugerencia proviene del gran parecido 


que encierran numerosas líneas de esta carta con aquella que Guaman Poma in- 


cluye en su manuscrito atribuyéndosela a su padre. Dicha carta que figura en la 


página 5 de la Nueva Corónica, una vez removidas algunas partes pertenecientes 


a Guaman Poma, es como sigue: 
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Figura 4. Original de la carta de los curacas 


S.C.R.M. 


Entre las cosas questa gran prouincia destos Reynos aprosedido utiles y prouechosos 
al servicio de dios y de V. Magestad mea parecido hazer estima del engenio y curiu- 
cidad por la gran auilidad del dicho mi hijo lexitimo don Felipe Guaman Poma de 
ayala capac...el cual abra como veynte años poco a mas o menos que aescrito unas 
historias de nuestros antepasados aguelos y mis padres y señores rreys que fueron 
antes del ynga ... y otras curiucidades destos rreynos por rrelaciones y testigos de 
uista ... y que el estilo es fazil y graue y sustancial y prouechoso a la santa fe cato- 
lica y la dicha historia es muy uerdadera como combiene al subjeto y personas de 
quien trata y que demas del servicio de V. Magestad que rrezultara de ynprimirse la 
dicha historia comenzandose aselebrar y hazer ynmortal la memoria y nombre de 
los grandes señores antepasados nuestros aguelos como lo merecieron sus hazañas 
deseando que todo esto se consiga umildemente suplico a V. Magestad sea seruido 
de faborecer y hazer merced al dicho mi hijo ... para que su pretencion vaya adelante 
que es lo que pretendo de que a V. Magestad nuestro Señor guarde y prospere por 
muchos y muy felices años con acrecentamiento de mas rreynos y señorios como 
su menor y umilde uasallo deseo ... a quinze del mes de mayo de mil quinietos y 
ochenta y siete años... (Guaman Poma 2001: 5 [5]). 


Como podemos ver, hay demasiadas semejanzas como para no dejar de pensar en 
que ambas cartas hayan sido escritas por una misma mano, que debió de ser la de 
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Guaman Poma. Esto último, además, se confirma por encontrarse esta carta de 
los curacas, que al parecer es un borrador, detrás de un dibujo que a todas luces 
fue hecho por nuestro cronista indio. Si alguna vez llegó a ser rubricada por los 
mencionados líderes indígenas, no lo sabemos. En todo caso, lo que sugiere esta 
carta es que en 1596 Guaman Poma se mantenía en buenos términos con Murúa 
y que la Historia a que se refiere es aquel original del manuscrito Loyola que tuve 
la oportunidad de descubrir en Irlanda en 1996. Por tanto, el que la relación 
entre ambos cronistas haya sido cordial por 1596, es una evidencia adicional al 
hecho de que los parecidos que existen —tanto en el texto como en la mayoría de 
los dibujos del manuscrito irlandés y en algunos dibujos del manuscrito Welling- 


ton— se deben a una relación de colaboración armoniosa entre los dos. 


Además de ofrecer estas sugerencias, la mencionada carta tiene la virtud de ha- 
cernos ver que el manuscrito irlandés había sido originalmente concebido por 
Murúa para ser publicado, y que esto resultaba aceptable para Guaman Poma y 
los curacas cuzqueños.'* Sin embargo, quizá por consejo de personas más atentas 
a los estándares de calidad de una obra histórica, el mismo Murúa se retractaría 
de tal propósito y terminaría convirtiendo este manuscrito en un borrador del 
manuscrito de Wellington, hoy conocido como Getty, que es la versión final. 


En el prólogo a la edición que preparó el padre Constantino Bayle del Manus- 
crito Loyola, el mencionado sacerdote supuso que «el manuscrito extraviado 
de Loyola» no era original «...sino copia, y mala...» porque no entendía «cómo 
Murúa pudo enviar para las prensas un mamotreto escandalosamente descui- 
dado: y así lo estaba el códice de Loyola, henchido de erratas, sin puntuación, 
con frases inconexas; si no fuesen del original, no aparecerían sustancialmente lo 


mismo, en las dos copias de que hay noticias» (Bayle 1946: 36-37). 


En realidad, nuestro talentoso padre se equivocó en esta oportunidad porque el 
original, que a todas luces es el manuscrito irlandés, no difiere mucho de la copia 
de Loyola y, al parecer, Murúa tenía intenciones de publicarlo. Sin embargo, sus 
comentarios sirven para imaginar los juicios a que debió haber estado expuesto 
el manuscrito de Murúa por aquellos contemporáneos con un sentido más refi- 
nado del quehacer histórico al punto de hacerlo desistir de su propósito difusor y 
transformarlo en borrador de una versión más acorde a los estándares históricos 


de la época. 


13 Sin embargo, si tenía este propósito, no queda muy claro por qué Murúa ilustró su manuscrito con 
acuarelas a color. Dadas las técnicas de impresión que existían en esta época, es imposible que hubiese 
existido la posibilidad de imprimir a colores. Esto es algo que recién se inicia en el siglo pasado. 
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Inspirado por estos comentarios y por la publicación del manuscrito Wellington 
o Getty, algún tiempo atrás, el antropólogo Emilio Mendizábal, intentando una 
comparación entre ambos documentos, decía: «El Mss. Loyola... que Ballesteros- 
Gaibrois supone que quedará como una variante anónima no pierde su valor, a 
nuestro entender, ante el hallazgo del Mss. Wellington... Por el contrario, ella 
permite entrever cuanto se ha perdido, en la versión que Murúa consideró como 
definitiva, de la versión peruana de la historia de los Incas, tal como la conserva- 
ban, oral y tradicionalmente, los quipukamayoq, imperiales. Basta comparar a 
este respecto el Mss. Loyola... con la Nueva Corónica de D. Felipe Waman Poma 
de Ayala y se verá que la falta de “secuencia y orden lógico del autor” de Mss. Lo- 
yola —secuencia y orden que Ballesteros encuentra en el Mss. Wellington— no 
debe estar sino en los informes que le hicieron “los viejos, de los cuales vine a 
saber lo más que en este libro va puesto» (Mendizábal 1963: 156-157). 


Efectivamente, el gran valor del original de la copia de Loyola radica en su proxi- 
midad a la fuente indígena, pero muy particularmente al cronista indio Felipe 
Guaman Poma de Ayala cuya presencia tanto en el texto como en los dibujos es 


particularmente notoria. 


A las innumerables coincidencias ya conocidas en ambos textos, ahora, a la luz 
del manuscrito Galvin, es posible identificar la existencia de grandes parecidos 
entre la mayoría de los dibujos de este documento y los de la Nueva Corónica. 
Aunque en el primero son a color, tal es la semejanza y tan diferente es el estilo 
de colorearlos en relación a otros de corte más occidental que figuran tanto en 
este mismo manuscrito como en el de Wellington, que a todas luces un indígena 
debió estar de por medio.'* Para mí, este indígena debió ser el mismo Guaman 
Poma, y quizá otros miembros de su familia, pues dentro de los cánones aparen- 
temente indígenas se dan algunas variantes estilísticas. Es dable esta colaboración 
familiar pues aun hoy existen talleres de artesanos, como los del barrio cuzqueño 
de San Blas, que tienen esta peculiaridad. 


En efecto, la presencia de todos estos parecidos sugiere que Guaman Poma y su 
familia fueron estrechos colaboradores de Murúa. Incluso es dable pensar que 


14 Donde mejor se percibe la mano europea es en las acuarelas que representan al Jardín del Edén, 
ya mencionado, y a los Incas y las Coyas. Aunque un tanto más tosco el estilo, es bastante cercano 
al de los Incas y Coyas que aparecen en el Manuscrito Wellington. A diferencia de las que aparen- 
tan ser más indígenas, estas pinturas dan testimonio de un artista que conoce la técnica del som- 
breado y de la perspectiva. De ello dan cuenta la forma como ilumina los rostros, la naturalidad 
con que se destacan los pliegues de la ropa y, en lo relativo a la presentación de conjuntos, como 
paisajes, el uso de distintos planos para dar una imagen de cercanía y de lejanía. 
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ellos pudieron actuar de amanuenses del fraile pues curiosamente las veces que 
aparece el apellido de este sacerdote en el manuscrito irlandés está escrito como 
«Morua», que es como figura en la Nueva Corónica y en aquella carta-borrador 
de los curacas cuzqueños apoyando su publicación. Esta forma de escribir este 
apellido contrasta con el modo como aparece en el manuscrito Wellington y en 
algunos documentos firmados por este sacerdote. En todos estos casos este ape- 
llido aparece escrito como «Murua» que es como todavía subsiste en la provincia 
española de Guipuzcoa de donde fue oriundo el mercedario. 


El que por 1590, que figura como fecha del manuscrito irlandés, Guaman Poma 
diese muestras de contar con dotes artísticas, puede ser confirmado por tres di- 
bujos que se encuentran insertados en el expediente de un litigio de este cronista 
contra los curacas de Chachapoyas por las tierras de Chupas, que se inicia por 
1589. Es cierto que lo que se conserva de su alegato es una copia del original, 
pero es tan fiel que los dibujos presentan un estilo muy parecido a los que figuran 
en la Nueva Corónica (véase fig. 5). 


Pero ¿cómo aprendió Guaman Poma a dibujar de modo figurativo cuando en la 
época prehispánica esta tradición quedó circunscrita a la costa norte del Perú y 
un poco a la del sur en el área que hoy es el departamento de Ica? Responder a 
esta pregunta es muy difícil porque todavía es muy poco lo que sabemos sobre 


A 
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Figura 5. Dibujo del antepasado de Guaman Poma, en el Expediente Prado Tello y en la Nueva Corónica 
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la vida de este cronista indio. Más factible es señalar que si empezó a escribir su 
crónica por 1583, ya el estilo figurativo estaba en pleno proceso de expansión. 
Un testimonio de ello es que por 1571 el virrey Francisco de Toledo comisionó 
a un grupo de indígenas para que en cuatro paños, que quería mandar al Rey de 
España, dibujasen los retratos de los Incas. Hoy no queda rastro de estos paños, 
pero es muy posible que hayan sido el modelo para los retratos de los Incas que 
figuran tanto en Guaman Poma como en el manuscrito irlandés. Abona a favor 
de esta suposición el que en los «Inventarios Reales» del Palacio de Madrid de 
1600 se diga que el total de Incas representados sea doce (Dorta 1975: 70), lo 
que coincide con la cantidad de Incas que dibujan estos cronistas. Además, el que 
casi todos los retratos de los Incas que se elaboraron posteriormente se remitan 
de una u otra manera a los que hizo Guaman Poma, sugiere que él pudo ser el 
eslabón entre lo que mandó a hacer Toledo y lo que se difundió en el futuro bajo 
la forma de galerías de Incas. Para esta sugerencia me baso en que algunas de estas 
últimas, como las que se conservan en el Convento de Copacabana en Lima, en 
la Iglesia de San Francisco en Ayacucho y en la Catedral de Lima, revelan en dos 
detalles importantes su cercanía con los dibujos de Guaman Poma: el primero es 
que se hace alusión a las edades del mundo que solo este cronista indio refiere y, 
el segundo, que cada Inca ostenta el mismo número de años de vida que los que 
aparecen en la Nueva Corónica (véase fig. 6).'? 


15 Al lado de la figura de Manco Capac, en la esquina izquierda superior, se puede leer el siguiente 
texto: «Efigies de los Yngas Reyes del Piru. Algunos Historiadores ponen antes de estos Señores Yngas 
quatro Edades e que florecieron quatro capitanes, el c. Huari Viracocha Runa casado con Mama 
Huarmi: el c. Huari Runa casado con Mama Pucullo: el c. Purun Runa casado con Mama Sisac: el 
c. Auca Runa casado con Mama Panchiri Sisac. Otros dicen por su nombre desde el Diluvio hasta 
el primer ynga ciento y quatro reyes, por noticias de sus quipos...». El que en este caso las edades se 
conviertan en personajes también ocurre en la Nueva Corónica (p.75 [75]) siguiendo los cauces de un 
modelo genealógico (Ossio 1977b). Una presentación semejante de estas edades figura en la crónica 
de Fray Buenaventura de Salinas y Córdova (1957: 15). Asimismo, es interesante notar que la refe- 
rencia a ciento cuatro reyes coincide con la crónica de Fernando de Montesinos (1957) y con Blas 
Valera, de acuerdo a una referencia en la crónica de Anello Oliva (1895: 71). A ella hay que sumar 
que en la Relación del jesuita anónimo, que posiblemente sea este mismo Blas Valera, también hay 
referencias que concuerdan con esta lista de ciento cuatro Incas, como es el hablar de un «Pachacuti 
noveno» (p. 167). Este dato tiene además la gran virtud de conectar a Blas Valera y a Montesinos 
con Guaman Poma, cuya forma milenarista de computar el tiempo lo acerca a los Capac Huatan que 
describe este sacerdote sevillano y en modo más indirecto al jesuita mestizo (Imbelloni 1944, 1946). 
En lo concerniente al manejo de esta información por Blas Valera, es también interesante porque 
hoy se viene discutiendo un manuscrito localizado en Nápoles que habla de relaciones inverosí- 
miles entre este jesuita y el cronista indio. Los supuestos autores del manuscrito habrían sido dos 
jesuitas, Anello Oliva y Antonio Cumis, según los cuales el verdadero autor de la Nueva Corónica 
habría sido Blas Valera, mientras que Guaman Poma habría servido solo de pantalla para ocultar la 
identidad del autor. A la luz de múltiples evidencias, yo descarto esta posibilidad. 
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Figura 6: a) Incas del Convento de Copacabana y b) Texto en el recuadro superior izquierdo; c) Incas de la 
Iglesia de San Francisco (las fotos son cortesía del Banco de Crédito del Perú) 
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No es impensable que estando Guaman Poma en Cuzco en estos menesteres por 
la década del ochenta, conociese a Fray Martín de Murúa. Sus contactos con 
Cristóbal de Albornoz y con el padre Gabriel Solano de Figueroa, juez de tierras 
de Huamanga —a los cuales sirve como intérprete— y el lenguaje tan clerical 
que maneja en muchas partes de su crónica, sugieren que guardaba estrechos 
vínculos con sacerdotes. Al conocerlo, Murúa debió haber quedado prendado de 
sus habilidades haciéndose de inmediato el propósito de atraerlo para colaborar 
en la obra histórica que ya debía estar fraguando. 


Para el historiador Raúl Porras Barrenechea, si algún puesto le hubiese corres- 
pondido a Murúa en el pasado incaico hubiese sido el de «Gran Chambelán de 
los Incas», por su pasión por lo decorativo y suntuario. Además, no se le escapan 
las inclinaciones eróticas que lo llevan a recrearse describiendo acllas que se pa- 
seaban desnudas, con muslos y pantorrillas gruesas (Porras 1962: 377-381). Su 
obra, pues, descubre a un autor sensual aficionado a lo anecdótico, que se solaza 
ante la belleza, el boato, el misterio y el ingenio de los seres humanos. De aquí sus 
detalladas descripciones del manejo de los quipus y su gran atracción hacia el arte 
textil que, como las cuerdas anudadas, también cumplió un rol comunicativo 


más allá de ser un vehículo importante del arte pictórico andino. 


La pasión por los textiles es tal en el mercedario que, en un gesto totalmente 
inusual entre otros cronistas, el manuscrito irlandés concluye con una esquemati- 
zación pormenorizada, digna de un estudioso moderno, de la distribución de los 
ciento cuatro motivos de una faja que las coyas usaban para la fiesta llamada «Sara». 
Ante semejante afición, que curiosamente lo lleva a desempeñar cargos en pueblos 
especializados en esta actividad como Capachica (ubicado en el actual departa- 
mento de Puno), no es de extrañar que cuando Guaman Poma lo retrata sea preci- 
samente en el momento en que golpea a una india que está tejiendo (véase fig. 2). 


Contando con estas disposiciones, debió quedar fascinado con Guaman Poma 
cuando lo conoció. Aunque, desgraciadamente, no poseemos mayores datos so- 
bre las vidas de estos dos cronistas, es posible imaginar que Murúa debió quedar 
gratamente impresionado con el talento de Guaman Poma como quipucamayoc y 
como indígena versado en el castellano, en las formas comunicativas de la cultura 
europea y, posiblemente, en el arte de la pintura figurativa. Si no era un experto 
en lo último, posiblemente vio en el indígena a alguien que ya tenía este poten- 
cial y que bien podía ser adiestrado para ilustrar la obra que ya tenía en mente. 
De esta pasión por el arte y por las tradiciones indígenas debió nacer una cordial 
relación entre ambos pero que con el tiempo se fue agriando, quizá por la laxitud 
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que mostraba el religioso en su comportamiento, como por su inconsistencia en 


su acercamiento al mundo indígena. 


Pero así como el mercedario se aprovechó de las habilidades de Guaman Poma, 
este último también debió obtener algunas ventajas del primero. Una de ellas, 
la afirmación de sus conocimientos en el arte figurativo y el estímulo necesario 
para hacer una obra histórica que refutase las afirmaciones del sacerdote sobre 
el origen de los indígenas. Con Murúa debió recibir el necesario entrenamiento 
para muchos de los dibujos que plasmaría en la Nueva Corónica y aquellos que 
ilustrarían su litigio por las tierras de Chupas con los indios de Chachapoyas. Sin 
embargo, quizá por falta de medios económicos o por ser más consciente que 
Murúa de las limitaciones gráficas de la imprenta de aquella época, no les dio el 
colorido que figura en los que hizo para su patrocinador. De hecho en lo concer- 
niente a los dibujos de las Ciudades en el manuscrito irlandés, ellos son anterio- 
res a los que Guaman Poma plasma en la Nueva Corónica. Ya hemos visto que en 
la carta de los curacas cuzqueños —que alude a la versión de 1590— se menciona 
que ella contiene descripciones de ciudades. En cambio, es dable pensar que los 
dibujos de la Nueva Corónica son más tardíos, pues si nos detenemos en la repre- 
sentación de la ciudad de Huamanga, lo que figura es el ajusticiamiento de Pedro 
Solís Portocarrero, que tuvo lugar en 1601 (véase fig. 7).** 


Si este es el caso y los dibujos de las Ciudades del Manuscrito Galvin ya estaban 
elaborados en 1590, cómo explicar que la ciudad de Arequipa aparezca represen- 
tada en medio de una erupción volcánica que en el texto es descrita en tiempo 
presente como si estuviese ocurriendo en 1600 (véase fig. 8a). Dado que esta fue 
una experiencia vivida personalmente por Murúa, y no tanto por Guaman Poma 
que debía encontrarse en Huamanga litigando por las tierras de Chupas, antes 
de fijarme en la forma original en que había sido compuesto el texto en este ma- 
nuscrito supuse que el autor de este dibujo sería el mismo Murúa y que Guaman 
Poma lo copió en su crónica. Grave equivocación. Contando con las fotos a color 
del texto del manuscrito irlandés pude notar que los párrafos donde Murúa narra 
en tiempo presente el mencionado acontecimiento telúrico es un añadido que 
cuenta con algunas líneas que se superponen al dibujo. En otras palabras, el di- 
bujo existía antes de 1600 y a lo que aludía era a una erupción del Huaynaputina 


16 Este dibujo y la vívida descripción que hace Guaman Poma del ajusticiamiento de este personaje 
sugiere que él se encontraba en Huamanga cuando este acontecimiento tuvo lugar, es decir en 1601. 
Si este fue el caso, quiere decir que aquella expulsión de la ciudad de Huamanga por cuatro años 
conque se le castiga en 1600, como corolario de su juicio con los chachapoyas (Zorrilla 1977: 63), 
no se cumplió. 
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ocurrida en tiempos prehispánicos. En consecuencia, este dibujo podía haber sido 
hecho por el mismo Guaman Poma y usarlo de base para su dibujo de esta misma 
ciudad realizado posteriormente. Pero, ¿cómo saber que este último es posterior? 
La respuesta la encontramos en la procesión que acompaña a este dibujo (véase 
fig. 8b), la cual coincide con descripciones de este evento efectuadas tanto por 
Murúa como por otros autores. De ser así, la representación de la Nueva Corónica 
correspondería a la experiencia vivida por Murúa y la del manuscrito irlandés a 
un recuerdo de la época prehispánica. En todo caso ambos dibujos parecen ser de 
Guaman Poma y si algo le pudo birlar este último al mercedario fue dicha expe- 
riencia que, en realidad, fue compartida y difundida por muchos autores. 


Volviendo a los dibujos superpuestos a que hice mención, hay unos que mues- 
tran de manera notoria contener un texto escrito que desaparece al pegarse la 
página. Se trata de un procedimiento similar a lo que se advierte con cuatro de 
los treinta y ocho dibujos del manuscrito Wellington. En este caso los cuatro 
dibujos escondían un texto que fue develado cuando se autorizó su desglose. 
Como hemos visto, uno de ellos, que representaba un escudo hecho a todas luces 
por Guaman Poma, mostró aquella carta semejante a la del padre de Guaman 
Poma, que nos sugirió que por 1596 las relaciones entre ambos cronistas eran 
cordiales. Si este valiosísimo dato ha podido ser establecido de esta develación, 
qué otra información se podría obtener si lo mismo, o por técnicas parecidas, se 
hace al menos con cuatro dibujos del manuscrito irlandés. Aparte de estirar hacia 
el pasado el tiempo de confección de la historia de Murúa, qué grandes noveda- 
des podrían ocultarse de las relaciones entre el cronista indio y el mercedario, así 
como del proceso de construcción de sus respectivos manuscritos. 


1.3. La edad de Guaman Poma 


Una tarea mucho más complicada que la que hemos desarrollado hasta el 
momento es determinar la edad que tenía nuestro cronista indio al terminar 
su crónica en 1613. Es cierto que así como sostiene que escribir la crónica le 
tomó treinta o veinte años, con frecuencia también menciona que su edad es de 
ochenta años, aunque en la página 1096 [1106], que corresponde a la inserción 
más tardía, figura la palabra «ochenta y ocho» con el «ochenta» tajado y super- 
poniéndosele el guarismo «80» y la abreviatura «nta.». Visto que estamos ante 
una inserción posterior a 1613, en que recurrentemente proclama tener ochenta 
años, es posible que esta enmienda haya sido motivada por un deseo de adecuar 
su edad al paso del tiempo. No obstante, dado que ella ocurre entre 1614 y 1615, 
si hubiera buscado ser preciso habría tenido que añadir uno o dos años a su edad 
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y no ocho. En consecuencia, si bien esta corrección pudo tener como base aquel 
deseo, lo que revela es una falta de práctica —y de precisión— en contabilizar 
la edad de las personas por años, como todavía sucede en muchas comunidades 
campesinas andinas. A ello, además, habría que sumar una reiterada tendencia 
a asociar las edades de los individuos —así como las etapas en que divide al 
mundo— a cifras que encierran consideraciones simbólicas. Una muestra de ello 
es la asociación de determinados personajes a edades inverosímiles que llegan a 
sumar hasta doscientos años, como es el caso del Inca Tupa Yupanqui, de quien 
dice haber sido su nieto. Quizá razones de esta naturaleza son las responsables del 
hecho que no haya una concordancia entre su autorretrato, adyacente a la página 
donde superpone la cifra 80 a la palabra ochenta y ocho, y aquel otro de la página 
198 [200] donde representa a un personaje, viejo y debilitado, correspondiente 
a la cuarta calle o de los «Rocto Macho», personas de ochenta hasta ciento cin- 
cuenta años. Esta distribución de la población fue realizada por los incas para 
efectos de tributación (Guaman Poma 2001: 198 [200)). 


Que Guaman Poma no manejara las edades de los individuos con la exactitud 
que lo pudieron hacer los europeos no quiere decir que fuera completamente 
ajeno a consideraciones realistas en este manejo de la contabilidad por años. De 
hecho ya hemos visto que sus afirmaciones sobre el tiempo que le tomó escribir 
su crónica no son tan descabelladas y, si nos remitimos a su descripción de la 
organización de la población por edades en el período incaico, tampoco vemos 
que su contabilización de las edades correspondiente a cada categoría o «calle» 
esté tan descaminada. En la sociedad incaica, como en muchas otras culturas, 
la edad fue un ingrediente muy importante de la división del trabajo. Tal fue su 
importancia que hasta motivó la estructuración de un sistema de clases de edad, 
con supuestos intervalos de cinco o diez años, que se asoció con la población 
tributaria y con las acllas o servidoras religiosas. Más aún, esta formalización de 
las edades en cifras decimales no solo se circunscribió a la población tributaria 
sino, como se puede apreciar en las «calles» que nos describe Guaman Poma, al 
conjunto de la población. Como nuestro mismo autor indígena lo deja entrever, 
toda esta organización estuvo estrechamente vinculada a la necesidad de mante- 
ner un estrecho control de la mano de obra disponible ya que, como también lo 
sería para los españoles, fue el principal sustento del Estado incaico. 


Dada esta consideración pragmática, es obvio que el sistema de clases de edad 
debió de tener un cierto fundamento realista. Ello es evidente en el mismo 
Guaman Poma cuyas representaciones gráficas de los personajes asociados con 
las distintas etapas o «calles» no discrepan mayormente de las edades que les 
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atribuye. Sin embargo, es muy posible que su sentido realista solo lo fue con 
relación a una concepción de las edades de los individuos en términos estructu- 
rales pero no fisiológicos como ocurre con frecuencia en los sistemas de clases 
de edad.'” Ante este panorama, cómo poder determinar al menos cuándo nació 
Guaman Poma ya que sobre la fecha de su muerte nada podremos decir hasta 
que aparezca su partida de defunción, su tumba o algún otro documento que 
aluda a ella. De los que se han ocupado de nuestro cronista, la mayor parte se ha 
limitado a repetir literalmente la edad que el mismo Guaman Poma se atribuye 
en 1613. Este es el caso de Raúl Porras Barrenechea y otros más. Abraham Padi- 
lla, quien hasta el momento me parece ser el más detallado biógrafo de Guaman 
Poma, se muestra bastante cauto con la afirmación de este autor indígena e 
hilvanando una serie de datos llega a la conclusión de que al tiempo de concluir 
su crónica debió haber tenido bastante menos de ochenta años: posiblemente 
sesenta y tres años. La razón para su cautela y para atribuir el año 1550 como 
fecha del nacimiento de nuestro autor se basa en algunas incongruencias y en 
la suposición de que el medio hermano mestizo de Guaman Poma, el padre 
ermitaño Martín de Ayala, fue mayor que el cronista. Esto último lo advierte 
a través del dibujo de la página 17 [17] (véase fig. 9), donde el padre ermitaño 
figura claramente como bastante mayor que su medio hermano. Ahora bien, 
habiendo hecho este discernimiento entre ambos hermanos, su siguiente paso 
es hilvanar algunas evidencias dispersas que aluden a la edad de aquel hermano 
mestizo y a su supuesto progenitor. En lo concerniente a lo primero, en primer 
lugar recoge una cita de Guaman Poma tomada de la página 733 [747] donde 
se afirma que murió a los cuarenta años en la ciudad de Huamanga, al parecer 
de una enfermedad contraída en la selva (461 [463)), y luego conjuga esta cita 
con otras donde se sostiene que murió al poco tiempo de regresar del Cuzco, 


17 Según Bernardo Bernardi, «la edad fisiológica responde a la medición fisiológica del desarrollo 
de un individuo, o al tiempo calculado desde su nacimiento hasta el presente. En los sistemas 
occidentales, este cálculo no depende más en la simple observación del desarrollo fisiológico de la 
persona, pero en la aplicación de un método autónomo de medir el tiempo, es decir, el calendario, 
con los años calculados sobre la base de la recurrencia de un día determinado en un mes determi- 
nado. La edad estructural se caracteriza por su impacto institucional. Se evalúa en relación al grado 
de integración en la vida social y a los grados sucesivos de promoción en la sociedad. Este concepto 
es análogo a aquel de “tiempo estructural” analizado por Evans-Pritchard. El sostiene que los Nuer 
“piensan más fácilmente en términos de actividades y sucesión de actividades y en términos de es- 
tructura social y diferencias estructurales que en unidades puras de tiempo”. Un fenómeno similar 
se encuentra en el concepto de edad estructural. La edad de un individuo no se mide en relación a 
los estadios de su desarrollo fisiológico, sino en relación a las actividades sociales que se consignan 
alos individuos [...] En sociedades con sistemas de clase de edad, solo la edad estructural es impor- 
tante; la edad fisiológica es ignorada» (Bernardi 1985: 9; la traducción es nuestra). 
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Figura 9. Martín de Ayala 


después de haber servido al obispo Fray Gregorio de Montalvo. Dado que este 
último se desempeñó como obispo del Cuzco entre 1590 y 1592, Padilla asume 
que la muerte del hermano mestizo pudo ocurrir en 1592, lo cual implicaría 
que su nacimiento debió ocurrir en 1552.'* 


De haber sucedido lo anteriormente señalado, bien pudo haber sido el padre de 
este medio hermano el capitán Luis de Avalos de Ayala, como sostiene Guaman 
Poma, pues este español llegó al Perú en 1548. Sin embargo, Padilla se permite 
dudar de esta afirmación de nuestro cronista porque las circunstancias en que 
este personaje se vincula con la familia de Guaman Poma son confusas. Según 
el cronista ayacuchano, estando su padre al servicio del capitán Luis de Avalos 
de Ayala, tuvo la oportunidad de salvarle la vida durante la batalla de Huarina, 
matando al agresor que es identificado como Martín de Olmos. Coincidiendo 


18 Elvira Tundidor, por avenidas que no precisa bien, coincide en algo semejante al señalar que 
«por datos que nos da de su vida, podemos concluir que nació en 1551, seguramente en el Cuz- 
co, y que murió en Huamanga en 1591. Esto confirma la tesis de que el capitán Avalos y Juana 
Curi entraron en relación después de la batalla de Huarina, en 1547; y salvo que Huamán haya 
mixtificado su edad, era diez o veinte años mayor que su hermano. Según el parecer de Porras 
Barrenechea, Pietschmann y otros autores, Huamán Poma debía ser menor que Martín, y, por 
tanto, Juana Curi llevaba ya consigo a su hijo mestizo al contraer matrimonio con Huaman Mal- 


qui» (Tundidor 1959: 23). 
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con Raúl Porras Barrenechea, '? para Padilla esta afirmación —como aquella otra 
en que le atribuye a este español haber dado muerte al capitán Quiso Yupanqui 
que cercó la ciudad de Lima en 1536— está equivocada. Como argumentos 
señala que es imposible que Avalos de Ayala participara en la batalla de Huarina 
(que ocurrió en 1547), pues existen evidencias de que su ingreso al Perú fue un 
año más tarde. Igualmente, tampoco podría el padre de Guaman Poma haber 
matado a Martín de Olmos en aquel acontecimiento, pues este último figura en 
1572 como Caballero del Hábito de Santiago y como capitán para la entrada a 
Vilcabamba y, un año más tarde, como alcalde del Cuzco. Además, en el Informe 
de Servicios de Cristóbal de Albornoz, que data de 1577, también se le ve figurar 
entre los testigos presentados (Padilla 1979: 30). 


Ante estas inconsistencias históricas, Padilla considera que no fue Luis Avalos 
de Ayala quien se vinculó con la familia de Guaman Poma, sino más bien un 
tal Francisco Dávalos, que fue el primer encomendero del repartimiento de los 
Rucanas Antamarcas y que, según la versión que recogió el corregidor Monzón 
de los pobladores de esta región en 1586, 


envió a unos criados suyos, que acá se dicen yanaconas, y a unas indias de servi- 
cio, para que le enviasen por tributo lo que pudiesen sacar de los indios y poco 
tiempo después murió el dicho Avalos, que al parecer de los indios vivió con esta 
encomienda dos años, poco menos, y en el año que esto sucedió no se acuerdan 
los indios (Monzón 1965, 1: 238). 


Para este ilustre historiador y diplomático, 


Este dato permite inferir que Huamán Mallqui pudo ser uno de los criados que 
envió Avalos (o Dávalos) alrededor de 1535 o 1536. También hace reafirmar 
nuestro punto de vista de que Curi Ocllo mantuvo relaciones maritales con este 
Avalos y no con el Capitán Luis Avalos de Ayala. El matrimonio Huamán Mallqui- 
Curi Ocllo habría viajado desde el Cuzco hasta Aucará, sede de la encomienda 


19 Según nuestro célebre historiador Raúl Porras Barrenechea, «El episodio más dudoso de la bio- 
grafía paterna es el referente a la vinculación sui generis que, desde la batalla de Huarina, o de 
Chuquinga tuvo el capitán Avalos con Huaman Mallqui y su familia. El cronista nos habla de un 
hermano suyo, mestizo, llamado Martín de Ayala, quien fue hijo del capitán Luis Avalos de Ayala y 
de la madre del cronista doña Juana Curi Ocllo. Huamán Poma elude explicar la forma y el tiempo 
en que el capitán Ayala sedujo a su madre, pero de sus propias afirmaciones y de la cronología se 
deduce que estas relaciones se contrajeron, hallándose ya unida a Huaman Mallqui, quien ajeno 
a las susceptibilidades occidentales, tomó esta colaboración como un gran honor, que el cronista 
comparte, según se desprende de sus continuas alabanzas al caballero Ayala y a su linaje (1107). 
La familia Huamán vivió agradecida y guardó con respeto el nombre de don Luis Avalos de Ayala, 
pero lo que es más pintoresco, Huaman Mallqui, el cónyuge agraviado, adoptó el nombre de su 
competidor conyugal y lo trasmitió a sus hijos» (Porras 1971: 18). 
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del conquistador Francisco Dávalos, a quien se le acordó la encomienda de la 
Provincia de los Rucanas-Antamarcas. El hecho confirmaría, asimismo, que 
Martín de Ayala no fue hijo del Capitán Avalos de Ayala, sino de Francisco 
Dávalos. El dato parece tanto más verídico cuanto a que en 1586 ningún indio se 
acordaba de su nombre de pila y se le conocía por Avalos y no por Dávalos. Ello 
significaría que los criados llegaron al Corregimiento de los Rucanas-Antamarcas 
poco después de la Conquista; esto es, entre 1535 y 1540. Como conclusión de 
lo anotado, puede afirmarse que Huamán Poma nació alrededor de 1550. En esta 
hipótesis, el hermano mayor Martín habría nacido en 1535, como ya se anotó. 
De esta suerte la comparación de los cuadros de las páginas 14 y 17 quedaría 
plenamente confirmada en el sentido de que el presbítero Ayala (o Dávalos) fue 
mayor que el cronista con diez o quince años (Padilla 1979: 40). 


Si bien Padilla favorece este último año para el nacimiento del padre Martín de 
Ayala, no descarta que también pudo haber sido 1552 pues la aseveración de 
que su muerte ocurrió frisando los cuarenta años, cuando el obispado del Cuzco 
estaba a cargo de Gregorio de Montalvo, tiene un carácter contundente. 


Me he permitido extenderme en la presentación de esta argumentación de Abra- 
ham Padilla porque considero que se trata de una demostración muy elocuente 
de cómo hacer para llegar a la historicidad de Guaman Poma cotejando sus afir- 
maciones con lo que se conoce de la historia de aquella época. No obstante, 
nuestro ilustre historiador y diplomático me parece que se excedió demasiado al 
favorecer 1535 para el año del nacimiento del padre Martín de Ayala y al poner 
tanto énfasis en señalar a Francisco Dávalos como el progenitor de este último. 
No creo, sin embargo, que estuvo muy descaminado cuando a Guaman Poma le 
atribuye el haber nacido en 1550. 


Mis dudas sobre el posible vínculo que pudo tener la familia de Guaman Poma con 
Francisco Dávalos es que el apellido español que nuestro cronista reivindica para 
su familia es Ayala y no Avalos. En consecuencia, por más que Francisco Dávalos 
hubiera estado emparentado con Luis de Avalos Ayala y que este último hubiese 
sido ayudado por el padre de Guaman Poma en la batalla de Chuquinga de 1554, 
si el padre del cura mestizo no se apellidó Ayala no veo por qué este último le fue 
adjudicado. Para tal caso mejor hubiera sido que lo llamaran Martín de Avalos y 
que se hubiese conocido a nuestro historiador como Guaman Poma de Avalos. 


Si bien me parece interesante tratar de identificar la edad de Guaman Poma a 
través de la historicidad de su medio hermano, no lo considero un camino muy 
seguro pues no hay forma de probar si el susodicho personaje efectivamente 
existió o fue producto de la imaginación de nuestro cronista. Por otro lado, si 
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existió, es muy difícil decir cuán fieles a la realidad fueron las representaciones 
gráficas que sobre este personaje hizo Guaman Poma, ya que sus dibujos muchas 


veces no son muy consistentes en relación a la realidad histórica. 


La verdad es que este medio hermano mestizo del cronista indígena está rodeado 
de misterio. Por donde se le mire, aparecen las inconsistencias. Por ejemplo, si se 
admite que nació en 1552, porque supuestamente murió en 1592 cuando tenía 
cuarenta años y le llevaba entre diez a quince años a Guaman Poma, entonces, 
sería dable suponer que nuestro cronista indio debió nacer entre 1562 y 1567. 
Sin embargo, si este fue el caso, hubiese sido imposible —como nuestro mismo 
cronista afirma— que actuase como intérprete de la visita que el sacerdote Cris- 
tóbal de Albornoz realizó en la región donde se expandió el primer movimiento 
mesiánico post-conquista conocido como Taki Ongoy. La razón es que esta visita 
ocurrió por el año 1570 y, de ser cierto lo anterior, Guaman Poma habría tenido 


a la sazón entre tres o siete años. 


Si Guaman Poma actuó de intérprete de Cristóbal de Albornoz en 1570 (véase 
fig. 10) debió hacerlo ya de adulto, luego de un largo proceso de familiarización 
con el español. En este caso el que debió nacer por 1550, o antes, fue el autor de la 
Nueva Corónica. ¿Cuándo, pues, nació su medio hermano? ¿En 1535, como sugiere 
Padilla? Podría ser. Sin embargo, como ya vimos, no habría bases para conectarlo 
con el apellido Ayala pues si el intermediario fue Luis Avalos de Ayala, también 
ya hemos visto que este llegó al Perú en 1548. Otra alternativa es que el hermano 
mestizo haya sido menor que Guaman Poma, pero si fue así, ¿cómo se convirtió en 


su preceptor y aparece representado como mucho mayor que el cronista? 


El medio hermano es, pues, un caso muy confuso, más aún cuando en las pági- 
nas de Y no ay rremedio —donde Guaman Poma presenta su versión en torno a 
la posesión de unas tierras en Chupas— el nombre de Martín de Ayala, además 
de asociarse con el padre del cronista (quien también figura como Domingo 
Malque de Ayala), aparece unido a un personaje a quien aparte de dársele un 
origen andamarquino se le atribuye estar vivo en 1597, ser heredero —junto con 
el autor indígena y unos descendientes de Juan Tingo— de las tierras de Chupas, 
ser padre de una hija llamada Ysabel de Ayala y, al igual que el padre de Guaman 
Poma, ser yanacona del Hospital de Naturales de Huamanga. 


Además del nombre, lo único en común que tiene este Martín de Ayala con el 
medio hermano que figura en la Nueva Corónica es ser yanacona de aquel hos- 
pital. En realidad, este rol aparece íntimamente asociado con los personajes que 
llevan el nombre de Martín de Ayala, tanto en este último documento como en 
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Y no ay rremedio. Más aún, en el caso del padre y del hermano mestizo, Guaman 
Poma especifica, tanto en la Nueva Corónica (Guaman Poma 2001: 15-20 [15— 
20]) —en relación a ambos— como en Y no ay rremedio (Prado y Prado 1991, 
2001: 327) —en relación a su padre—, que ambos fueron hermanos que sirvie- 
ron por mucho tiempo en aquel hospital y que fueron enterrados en la iglesia de 
San Francisco, concretamente, en el caso del medio hermano, en la capilla de la 
Limpia Concepción, nombre este último que en Y no ay rremedio es vinculado a 
la cofradía a la que pertenecía su padre. 


Ante tanta insistencia, es muy probable que estos familiares estuvieran estrecha- 
mente vinculados con el Hospital de Naturales de Huamanga y que, efectiva- 
mente, fueron enterrados en la capilla de la Limpia Concepción de la iglesia de 
San Francisco. Si fue así, estamos ante una magnífica veta para aproximarnos a 
la historicidad de nuestro cronista indio. Más adelante, cuando nos ocupemos 
más concretamente de este hospital, volveremos sobre este tema destacando los 
vínculos que estos parientes de Guaman Poma tuvieron con uno de los adminis- 
tradores de esta entidad benéfica que se llamó Beltrán de Caicedo (véase fig. 11), 
y sobre otros hitos históricos que rodean al medio hermano. Sin embargo, una 
duda adicional que se cierne sobre el medio hermano es su vinculación a una 


orden religiosa al parecer inexistente. Se trata de la orden de «Hermitaños», pero 


Ladino er SS | 2. N 


Figura 10. Cristóbal de Albornoz Figura 11. Beltrán de Caicedo y Martín de Ayala 
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no nos dice a cuál. ¿Sería la de los agustinos que los vemos por Cajabamba por 
1553? En un par de pasajes nos da a entender que se trata de ermitaños de San 
Pablo (Guaman Poma 2001: 629 [643]; 632 [646]). Pero desafortunadamente 
hasta el momento no hemos podido confirmar la existencia de dicha orden.” 


Además de dudosa, la orden religiosa a la cual es adscrito este hermano mestizo 
no suena muy convincente, cuando en la Nueva Corónica se nos dice que 


desde niño comensó a serbir, hecho hermitaño en el hospital del Cuzco de los 
naturales, después fue a seruir al hospital de la ciudad de Guamanga [...]. Allí fue 
hordenado de misa sazerdote (Guaman Poma 2001: 598-599 [612-613)). 


Y cuando posteriormente agrega: 


Como desde edad de ciete años entró a seruir a Dios en el hospital de la ciudad 
del Cuzco y rrecibió ábito de hermitaño y dallí se hizo zaserdote de misa. Y, 
seruiendo a Dios, murió en ella de edad de quarenta años (Guaman Poma 2001: 


733 [747)). 


¿Tenía efectivamente siete años cuando ingresa al Hospital de Naturales del Cuzco 
y viste los hábitos religiosos? Aquí encontramos una ligera incongruencia, pues si 
nos remitimos a la página 15 [15] nos dice que la edad era de doce años. En reali- 
dad, lo único congruente entre estos dos últimos pasajes distanciados que hemos 
citado es la coincidencia de ser el Hospital de Naturales del Cuzco el escenario de 
sus primeras actividades como religioso.* Asimismo, ya existían hospitales de esta 
índole en el Cuzco de aquella época (que debió ser 1559) si es que —como hemos 


20 Más bien lo que sí nos confirma Alberdi Vallejo es que otro personaje apodado Juan Pecador, 
calificado y hasta retratado como «hermitaño» por Guaman Poma, sí existió, pero no da señas de 
pertenecer a ninguna orden religiosa. Lo que recoge es que por 1605 deambuló por Huamanga una 
persona que tenía dicho apelativo pero cuyo verdadero nombre 

«era don Juan de Toledo, natural de Sevilla. Este personaje gozó de santidad como “hermita- 
ño”, haciendo disciplinas extraordinarias, contemplando un cráneo que constantemente llevaba en 
las manos. Por algunos testimonios documentales sabemos que Juan de Toledo murió en la ciudad 
de Potosí en 1625, según nos transmite don Ricardo Palma, estampando el “testamento” de aquel 
personaje con las siguientes palabras: 

“Yo, don Juan de Toledo, a quien todos hubisteis por santo, y que usé hábito penitencial, no 
por virtud, sino por dañada malicia, declaro en la hora suprema: que habrá poco más de veinte 
años que, por agravios que me hizo don Martín de Salazar en menoscabo de la honra que Dios 
me dió, le quité la vida a traición, y después que lo enterraron tuve medios para abrir su sepultura, 
comer a bocados su corazón, cortarle la cabeza, y habiéndole vuelto a enterrar me llevé su calavera, 
con la que he andado sin apartarla de mi presencia, en recuerdo de mi venganza y de mi agravio. 
¡Así Dios le haya perdonado y perdonarme quiera!» (Alberdi Vallejo 2006: 17). 

21 Aunque no sabemos de cuál se trataba porque existían cuatro: el de la Caridad fundado en 1546, 
el de San Lázaro en 1555, el de Espíritu Santo en 1555 y el de Nuestra Señora de los Remedios en 
1557 (Rabí 2006). 
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dicho— este medio hermano nació en 1552; además, como se aludió anterior- 
mente, Beltrán de Caicedo efectivamente existió y también el obispo Montalvo, 
que verdaderamente estuvo en funciones en el Cuzco en 1592; igualmente, tam- 
bién es cierto que Jerónimo de Oré tuvo una encomienda y un obraje en Canaria 
por los años en que Montalvo lo obliga a retornar a Huamanga. Lo que se tendría 
que investigar más para esclarecer la historicidad de este personaje es la existencia 
de su viaje a la selva donde aduce que se contaminó de la enfermedad que lo 
lleva a la muerte. En las páginas 460 [462] y 461 [463] nos enteramos de que su 
última presencia en el Cuzco —antes de ser llamado por el obispo Montalvo para 
ir a Canaria— se debía a que había acompañado a Martín Arbieto, a Tomás Tupa 
Ynca Yupanqui y al padre Gaspar de Zúñiga a una conquista del Antisuyu donde 
terminaron muriendo estos personajes en manos de los indígenas. Desafortuna- 
damente, nada más sabemos sobre esta expedición salvo que, por la presencia del 
tal Martín Arbieto, nos recuerda la que se hizo al mando de Martín García de 
Loyola para poner fin a la revuelta de los Incas de Vilcabamba, pues la persona 
que este último nombra capitán se llamaba Martín Hurtado de Arbieto. Por otro 
lado, nada sabemos de los otros dos personajes excepto que Gaspar de Zúñiga es 
el mismo nombre de aquel Virrey que gobernó el Perú entre 1605 y 1606. 


Después de tantas dudas alrededor de este medio hermano mestizo de nuestro 
cronista, la mejor avenida que tenemos para acercarnos a su edad es que en 1570 
debió haber estado trabajando como intérprete de Cristóbal de Albornoz, posible- 
mente en la labor punitiva que este desarrolló en la región de los Rucanas contra 
los seguidores del Taki Onqoy. Si bien este hito se deriva de una aseveración de 
Guaman Poma, que no es confirmada en ninguna otra fuente, el que este cronista 
dé tantos pormenores de la visita de este sacerdote, particularmente en lo relativo a 


la extirpación de este movimiento mesiánico, hace muy plausible su afirmación. 


De lo expuesto se puede decir con bastante certidumbre que Guaman Poma 
nació después de la invasión europea, que le tocó vivir todo el proceso de afian- 
zamiento del sistema colonial español y que, muy probablemente, en la década 
de 1580, o quizá un poco antes, comenzó a perfilar su obra histórica. No es im- 
pensable que por esta época haya tenido entre cuarenta o cuarenta y cinco años 
y que al concluir su obra haya estado cerca de los ochenta años como él dice, o 
quizá un poco más joven, dado que era necesaria una sólida vitalidad para haber 
hecho aquel viaje a Lima que ya mencionamos.” 


22 La viabilidad del posible vínculo que pudo tener con Cristóbal de Albornoz también me hace 
dudar que pudiera nacer entre 1557 y 1562, como supone el estudioso ayacuchano Alfredo 
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Gracias a las versiones que existen sobre el litigio que Guaman Poma sostuvo 
con unos indígenas de Chachapoyas por las tierras de Chupas (Prado y Prado 
1991, 2001; Zorrilla 1977) y a otros documentos que hablan de la colaboración 
que brindó como intérprete al juez de tierras Gabriel Solano de Figueroa (Po- 
rras 1971; Stern 1978; Pereyra 1997), queda claro que el nombre de Guaman 
Poma,” que guarda correspondencia con el rol de mediador que asume en la 
Nueva Corónica, ya lo venía usando desde la década de 1590. Pero también se 
confirma una sospecha que siempre hemos tenido: aquella de cambiarse de nom- 
bre según las circunstancias. A la interpretación previa que hicimos de su nombre 
(Ossio 1970: 176-177), ahora se suma el que los caciques de Chachapoyas lo 
acusen de no llamarse Guaman Poma sino Lázaro (Zorrilla 1977: 62), al igual 
que el personaje bíblico epónimo de los pobres y enfermos. 


2. Escenarios y actores 


2.1. Allauca Guanoco 


De los actuales departamentos del Perú, dos figuran particularmente asociados 
con Felipe Guaman Poma de Ayala. Uno es Huánuco y el otro Ayacucho. Del 
primero (véase mapa 1), no sabemos con certeza si alguna vez residió en él; en 
cambio, el segundo es el que más prominentemente figura tanto en la Nueva Co- 
rónica como en otros documentos que aluden a su persona. Sin lugar a dudas este 
último es, pues, el principal escenario de su discurrir histórico y el que mantiene 
una mayor presencia a lo largo de la Nueva Corónica. Es aquí donde se concen- 
traron sus propiedades y de donde proceden la mayor parte de los actores con los 
cuales interactuó. Como se menciona en la Nueva Corónica y en Y no ay rremedio, 


Alberdi Vallejo a partir de una deducción que realiza en base a una referencia explícita sobre la 
edad de Beltrán de Caicedo, el administrador del Hospital de Indios amigo de la familia de nues- 
tro cronista, en 1582. Al cúmulo de novedades que ha descubierto este investigador sobre la vida 
de Guaman Poma se agrega una donde se dice que en 1582 Beltrán de Caicedo tenía 45 años. 
Asumiendo que este personaje debía ser mayor que el cronista indio por figurar en unos dibujos 
en la Nueva Corónica (véanse figs. 9 y 11), como contemporáneo de Martín de Ayala, supone que 
le llevaría 20 o 25 años de edad. En otras palabras, deduce que Beltrán de Caicedo debió nacer en 
1537 (1582- 45= 1537) y Guaman Poma entre 1557 y 1562 (Alberdi Vallejo 2006: 21-22). Si 
bien el fondo de este razonamiento podría ser válido, habría que preguntarse si los dibujos dan pie 
para establecer las diferencias de edad que establece y, por último, si ha tomado en cuenta que el 
supuesto sacerdote Martín de Ayala debió nacer en 1552, como señalamos anteriormente (véase p. 
68), y por lo tanto no ser tan contemporáneo del administrador del hospital ayacuchano. 

23 Mas no el de «Ayala», que lo reserva particularmente a Domingo, Martín y a unos hijos de este 
último que serían sus hermanos (véase cuadro 5). 
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unas provincias de este departamento figuran íntimamente asociadas con sus pro- 
piedades agropecuarias mientras que otras con sus unidades residenciales. Tal es la 
presencia de este segmento del territorio andino en la obra de nuestro personaje 
que, a mi modo de ver, una parte de él debió constituirse en su cuna, mientras que 
Huánuco fue aquel de donde procedieron sus antepasados. 


Su asociación con el departamento de Huánuco se deriva de su insistente afirma- 
ción sobre su distinguido y noble antepasado, Rey del Chinchaysuyu y Segunda 
Persona del Inca, Capac Apo Guaman Chaua, de haber sido oriundo del ayllu 
Allauca Guanoco del pueblo de Guanoco Viejo. No obstante, a lo largo de las 
páginas de su voluminoso manuscrito son mínimas las referencias a las localida- 
des de esta región y menos aún a los personajes con los cuales pudo haber tenido 
alguna relación. 


Según el mismo Guaman Poma, la región que ostentó el término de Guanoco 
estuvo dividida en tres grandes unidades que, a su vez, se subdividieron en una 
parte hanan (alta) y otra urin (baja). La primera que se enumera es precisamente 
aquella a la cual perteneció su antepasado, es decir Allauca Guanoco, que quiere 
decir Guanoco del lado derecho. La segunda debió mantener una relación de 
oposición complementaria con la anterior pues se llamó Ychoq Guanoco, que 
quiere decir Guanoco del lado izquierdo. La última se denominó Guamalli Gua- 
noco (Guaman Poma 2001: 1073 [1083)). 


El nombre de Allauca Guanoco aparece asociado, a su vez, con un repartimiento 
del antiguo corregimiento de Guamalies que fue reducido en pueblos tales como 
Santa Ana de Sicllapata o Sillapatay, San Geronimo de Aguamiro, Yanas y Ovas 
u Oyas? (véase mapa 1), que estaban ubicados en el área adyacente de donde 
se situó la importante ciudad inca conocida como Guanuco Pampa. Su opuesto 
complementario, como ya hemos tenido oportunidad de deducir, fue Ychoq 
Guanoco. Esta unidad en la complementariedad se ve además confirmada a 
través de un artículo de Rolando Mellafe (1965) donde, al igual como sucede 
en la actualidad en la comunidad de Sarhua en Ayacucho (Palomino 1984: 
19), cada mitad, asociada respectivamente con las bandas opuestas conectadas 
por un puente, tenía su responsabilidad en el mantenimiento de esta expresión 


2% Hoy la mayor parte de los nombres de estos pueblos aparecen asociados con distritos de las 
actuales provincias adyacentes de Dos de Mayo y Yarowilca, en el departamento de Huánuco. 
Desafortunadamente, en aquel de La Unión, donde se ubican las ruinas de Huanuco Pampa o Hu- 
anuco Viejo, no hemos podido identificar a cuál de aquellas reducciones perteneció; sin embargo, 
hay que hacer constar que se trata de un distrito adyacente al de Sillapata. 


76 


El personaje 


HUÁNUCO 


LA LIBERTAD 


ANCASH 


Pr 
ho 


Mapa 1. Departamento de Huánuco. Zona de origen de la familia de Guaman Poma 


arquitectónica que también llevaba el nombre de Guanoco (Huánuco) Pampa. 
Según lo que se desprende de estas obligaciones, por haber hospedado en su 
lado a la mencionada ciudadela incaica, y por ostentar un término que alude al 
lado derecho, es evidente que Allauca Guanoco tuvo mayor preeminencia que su 
mitad complementaria, lo que sugiere, al mismo tiempo, que los antepasados de 
Guaman Poma procedieron de un área privilegiada. 


En la actualidad, Huánuco Pampa, conocido también como Huánuco Viejo, 
perdura como un gran conjunto arqueológico inca que sigue dando cuenta de 
la grandeza que alcanzó en la época prehispánica. De ello puedo dar testimonio 
personal por haber permanecido en la zona cerca de tres meses, allá por 1963, 
como asistente del Dr. Manuel Chávez Ballón y como parte del equipo que or- 
ganizó el Dr. John V. Murra para investigar etnohistóricamente la región a partir 
de la Visita de Iñigo Ortiz de Zúñiga. 


De lo que pudimos observar, de lo que refieren los documentos históricos y de 
las investigaciones de los arqueólogos norteamericanos Craig Morris y Donald 
Thompson (1985), es indudable que estamos ante un conjunto arqueológico que 
debió haber sido un importante centro administrativo (véase fig. 12a). Sus más 
de 500 colcas o almacenes, que se extienden en la falda del cerro que se yergue 
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ante estas ruinas de piedra (véase fig. 12b), son un testimonio elocuente del 
importante papel que debió cumplir y de la exigencia de contar con un cuerpo 
entrenado de quipucamayocs para llevar la contabilidad. Esto último es intere- 
sante porque, como veremos, esta parece haber sido una función estrechamente 
vinculada con la familia de Guaman Poma. 


Pero si bien su familia pudo proceder de esta región, a lo largo de la Nueva Corónica 
no hay mayores rastros de que Guaman Poma hubiese vivido en ella o incluso que 
la hubiese visitado. A diferencia de otras regiones como Ayacucho, Apurímac, el 
valle del Mantaro, Huarochirí o la ciudad de Lima, donde el conocimiento que 


Figura 12a. Huánuco 
Pampa (Foto: José Pino 
Matos) 


Figura 12b. Colcas en 
Huánuco Pampa (Foto: 
José Pino Matos) 
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tiene de ellas se comprueba por el número de alusiones que hace de sus vecinos, 
fuesen indígenas o españoles, o de determinados hitos geográficos o costumbres 
regionales, en este caso lo único que se advierten son generalidades o estereotipos 
que, por estar muy difundidos, bien pudo escucharlos solo de oídas. Por el 
contrario, Ayacucho figura como una de las áreas más íntimamente vinculadas 
con Guaman Poma. De las que conformaron su perímetro, las más significativas 
fueron el repartimiento de los Rucanas-Antamarcas, los alrededores del pueblo 
de Santa Catalina de Chupas y la misma Huamanga. 


2.2. Ayacucho 
Guamanga 


Tanta es la importancia que Ayacucho tiene para Guaman Poma (véase mapa 2), 
que incluso llega a presentar a su antepasado Martín de Ayala como uno de los 
fundadores de su capital junto con el indígena caviña Juan Tingo. Al iniciar su 
querella contra los indígenas chachapoyas, en una petición fechada 11 de setiem- 
bre de 1597, divulgada en el libro Y no ay rremedio (1991, 2001), y a continua- 
ción de una ilustración de su antepasado (esta vez figurando con el nombre de 
Domingo Guaman Mallque de Aiala), nuestro cronista señala: 


Don Martin de Ayala Señor y Cobernador fue primer conquistador y poblador 
de la ciudad de Guamanga y fue hijos y nietos de los mayores señores de estos 
reinos y Señor del valle de Chupas y de los primeros que recibió a los cristia- 
nos en Caxamarca y el primero que recibió la Santa Fe Católica y primero que 
se bautizó y se casó y recibió el cuerpo del Señor a cincuenta años y primer 
hermano de la Cofradía y hermanos de la Limpia Concepción y sirvió a su 
Majestad en las guerras cuando se rebeló contra la Corona Real de Su Majestad 
Geronimo Pisarro con Don Diego Senteno en Guarinapampa en el Collao, en 
la batalla de Francisco Hernandez Giron con los Oidores en Pucara en el Co- 
llao, la batalla de Hernando Pisarro con Don Diego de Almagro el mestizo. Ha 
servido en todas estas guerras que están declaradas a Su Majestad y sirvió que 
por Capitán General a la entrada de Vilcabamba, conquista de los Yngas, por 
mandado del Señor Don Francisco de Toledo Virrey de estos reinos, y después 
sirvió a Dios Nuestro Señor en su Santa Casa más de treinta años sin interés 
en el hospital de los naturales y murió en su santo servicio de edad de ochenta 
años y se enterró en la Iglesia de San Francisco a donde fue hermano, y dejó 
por Señor y heredero legítimo a Don Felipe Guaman Poma y a Don Diego de 
Aiala y a todos sus nietos indios hijos de Don Phelipe Guaman Poma (Prado y 
Prado 1991, 2001: f. 49y). 
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Mapa 2. Departamento de Ayacucho 


Un par de folios más adelante, a esta petición se le añade otra presentada en 
Huamanga con fecha 7 de agosto de 1598, que dice lo siguiente: 


Don Juan Tingo Cacique y Segunda Persona y nieto de los principales, indio ca- 
viña consa churi, indios de Capitán Peña ahora de Su Majestad y Señor del valle 
y pueblo de Chupas de medio con Don Martin de Ayala, el primero su abuelo el 
que ganó el valle de Chupas fue Apo Jira Quimbo, sucedió después Apo Gualpa 
Sauñi y sucedió Apo Turio Gualpa, sucedió Apu Ruequ Yugualpa, sucedió Apo 
Don Juan Guaman Llapa Segunda Persona en la conquista juntamente con Don 
Martin de Aiala, y sucedió su hijo legítimo Apo Don Juan Tingo Segunda Per- 
sona con Don Felipe Guaman Poma, y sucedió la hija de Don Juan Apo, Doña 
Ynes Coca con Don Diego de Aiala y Señor los dos Señores del pueblo de Santa 
Catalina de Chupas y de todo valle y tierras y árboles y montes y mojones del 
valle de Chupas tienen de medio, y ha estado en posesión desde los Yngas y 
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desde la conquista Apo Tira Quimbo fue muy valeroso Capitán y ganó las tierras 
de todo el valle de Chupas con su fuerza y armas peleando diez años con los in- 
dios angaraes, abuelo de Don Andrés Chaguai Guaman, y los mató y consumió 
y quedó los que escaparon poniéndose hábito de mujer y fueron echados por 
los Yngas estos dichos quedó el pueblo de Pacta adonde están ahora en más de 
ocho leguas del valle de Chupas, y los señaló por su mojón el río grande de La 
Sal el cual se visitó en ella y queda hasta hoy en día, y Don Juan Guamanllapa 
y su hijo legítimo Don Juan Tingo ha servido a Dios y a Su Majestad en lo que 
se ha ofrecido, y fue Cacique y Segunda Persona y Alcalde Mayor y Alcalde 
Ordinario y otros oficios en servicio de Su Majestad en la guerra de Chupas, y 
[ha] acudido al servicio de Su Majestad en la guerra de Chupas...juntamente 
con Don Martin de Aiala, sirviendo con sus haciendas y comidas a su costa y 
camaricos y mitas, servicios de sus personas y de ello quedaron pobres murió de 
ochenta años Don Juan Guaman Llapa y Don Juan Tingo murió de sesenta años 
y dejó por heredera legítima y señora a su hija Doña Ynes Coca y a Don Phelipe 
Guamanpoma. 


En términos similares, pero esta vez en la descripción que hace Guaman Poma 
en su Nueva Corónica, nos dice: 


Guamanga lo fundo el capac apo don martin de ayala y don hernando cacya- 
marca” y tubieron casas y chacaras y estancias en santa catalina de chupas don 
martin de ayala y don juan tingo y dalli sivieron a su magestad de la batalla de 
chupas de don diego de almagro el moso con los oydores de su magestad y dieron 
todo rrecaudo (Guaman Poma 2001: 1050 [1058]). 


23 El nombre de este personaje figura entre los curacas citados por Luis de Monzón en la visita que 
realizó al repartimiento de los Rucanas Antamarcas en 1586 y que fue publicada por Jiménez de 
la Espada en el primer tomo de sus Relaciones Geográficas de Indias (Jiménez de la Espada 1965, I: 
237). Se trata de Hernando Caquiamarca que figura como tercero en una lista de curacas que se 
inicia con Esteban Pillconi, que bien pudo ser el curaca principal del repartimiento en aquel mo- 
mento. Para ello, me baso en la posición de su nombre en la lista y en el hecho que Guaman Poma 
asocia en su crónica a este apellido con un personaje llamado Juan Pilcone de quien dice era curaca 
camachico del ayllu Apcara (reducido en un pueblo que actuaba de cabecera) de este repartimiento 
(p. 588 [602]). En otras referencias que Guaman Poma hace del apellido Cacyamarca lo asocia 
con el ayllu Antamarca (p. 751 [765)) y con el pueblo de Sondondo (p. 1096 [1106]). Este últi- 
mo, junto con Cabana, Huaycahuacho y Andamarca, fue uno de los cuatro pueblos adonde este 
ayllu fue reducido. Es interesante que este apellido figure asociado con Sondondo pues es uno de 
los pueblos donde Guaman Poma aduce haber tenido su casa y propiedades, y al que hace figurar 
como el más cercano a él. 

El hecho que Guaman Poma haga figurar a un curaca andamarquino como fundador de Guaman- 
ga debe tener un fundamento real pues mitimaes de esta región tuvieron una presencia significativa 
en esta ciudad al punto de originar un barrio que hasta la fecha se mantiene con este nombre, el 
cual queda al lado de Santa Ana, que fue el barrio de arriba, o más prestigioso, y que es muy famoso 
por concentrar a muchos tejedores. 
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Chupas 


Como podemos apreciar, de ambos documentos se deduce que, en la periferia 
de la ciudad de Huamanga, Santa Catalina de Chupas fue un área muy signi- 
ficativa para Guaman Poma, donde sostiene haber tenido un gran número de 
propiedades. Unos listados de ellas —presentes tanto en una petición que tiene 
como fecha 20 de octubre de 1595, como en otra del 6 de agosto de 1598, in- 
cluidas en Y no ay rremedio— son asombrosamente parecidos a otro que da en la 
Nueva Corónica. Incluso el orden en que se colocan los nombres de los hitos que 
enmarcan sus propiedades es idéntico. Así, el primero que se da es Caxacanchau- 
rco y luego siguen Pomayocuayco, Uaracourco, Quecamachaypata, Guamanin 
Yncap, Allpachaca Yllauaci, Ucuchapucyo, Hachapampa, Challhuamayo, Ya- 
nanapiruro, Acoconca, Acacllaurco, Mullipampa Pata, Uchucurco Pcara Caxa, 
Uiracochapampa Hatun Pata, Caxacancha Cuzco Nam (Guaman Poma 2001: 
904 [918]; Prado y Prado 1991, 2001: £. 54v, 55r y 651).* No satisfecho con 
nombrarlos en el texto, parte de ellos también figura en un mapa que dibuja 
para ilustrar más gráficamente la ubicación de sus propiedades (véase mapa 3). 
Esta evidencia, aparte de confirmar que efectivamente quien litiga contra los 
chachapoyas en Y no ay rremedio es nuestro cronista indio, muestra fehaciente- 
mente que estamos ante un personaje profundamente enraizado en Ayacucho, 
que bien pudo tomarle muchos años escribir su crónica, ya que desde 1595 está 
adelantando información que luego en 1613 será consolidada en su documento 


final. 


Más allá de detallar los nombres de los linderos del valle de Chupas, aquellas 
peticiones de Guaman Poma tienen el valor adicional de dar un listado de los 
propietarios asentados en aquella área y de las parcelas que poseían; así como 
de las que el mismo Guaman Poma y sus familiares detentaron (véanse cuadros 
l y 2). 


Aparte de las propiedades destinadas al pastoreo que Guaman Poma menciona, Y 
no ay rremedio también presenta un pormenorizado listado de las áreas agrícolas 
que poseía, las cuales son mencionadas siguiendo un ordenamiento que guarda 
consonancia con el recurrente patrón andino de la verticalidad ecológica. Distri- 
buidas en una gradiente de esta naturaleza, un grupo de chacras figura asociado 
con terrenos de altura favorables al cultivo de maíz, trigo y papas; luego un 


26 Aparte de estos hitos, en la Nueva Corónica también se consignan las siguientes propiedades: 
chacara de Otoca, Concipción, Uayoc, Uchuc Marca, Tanbo Quemado, Santa Catalina, Uilca 
Tuna, Aclla Uaci, Chipau, Queca, Apcara, Hacralla (Guaman Poma 2001: 904 [918])). 
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Mapa 3. Guamanga y Chupas según Guaman Poma, en el Expediente Prado Tello 


segundo grupo adecuado a frutas, maíz y papas. Un tercero y cuarto grupo de 
naturaleza semejante. Antes de dar los nombres y para que se vea cómo el patrón 
vertical está presente en su descripción, veamos lo que nos dice: 


Y despues aca se entraron de fuerza contra nuestra voluntad a las dichas tierras y 
chacras y también que todos los dichos sitios y lugares de este título y posesión de 
las tierras y chacras de todo el valle de Chupas y con sus quebradas y adverteintes 
y muchos milones aumentado desde que fue ynga y antes plantados a mano que 
son alisos, lambras otros como aceituna, el árbol se llama quisuar chchacomo 
tasta, y molles y tarucas, y lasdichas chacras son de ají y pacaes y saguintos e 
higueras y mucha cantidad de duraznos y otras frutas y duraznos y regalos en el 
valle y sitio y en todo ello de Andas Palca; y en el yunga es temple; y en otros 
sitios de más arriba hay chacras de maíz chaucha maguay que es el medio chaupi 
yunga temple; y derecho de Andas y Quisuarpata, Cocha Pampa, Tanta Guayo y 
las dichas chacras junto a la puna de trigo, papas y ocas y quingua que es el dere- 
cho Chupaz Tambo junto al Camino Real para el Cusco en que tenemos muchas 
tierras; y más arriba hay tierras y muy frío no hay chacras sino estancias y corrales, 
pastos de ganado, llama de la tierra, ovejas, yeguas, vacas y puercos que es acá; y 
a la otra parte del cerro de Tocto Caxa en que tenemos mucha tierra y corrales 


(Prado y Prado 1991, 2001: 65r y 65v). 
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Cuadro 1. Propietarios de tierras en el valle de chupas y sus propiedades 


PROPIETARIOS 


PROPIEDADES 


Gonzalo Diaz 


Tres terrenos que se compuso en Pucara Pampa 


Juan Gomez de Munguia 


Pucara Urco 


Juan Challco indio Sora 


2 topos en Maguay Chacar abajo de Uchuca Ata Quisuar 


Leonor de Juan Cochachi india 


tres sitios sumando 2 topos en Uchu Marca 


Juan Champa indio Sora 


4 topos abajo de Gualca Malca 


Geronimo de Chabes y su her- 
mano Cristobal de Pena 


Paucarapampa y Quera Guaro 


Domingo Jauli, Juan Sota y Juan 
Pantoya indios zapateros adve- 
nedizos venidos de Chahapoyas 
y Quito asentados desde hace 
seis anos 


3 fanegadas y media en Chiara Urco 


Don Phelipe Guaman Poma y 
Dona Ynes Coca tierras de Juan 
Tingo y Domingo de Ayala 


Pueblo medio y cabeza de valle Santa Catalina de Ranta- 
vilca ver en otro cuadro listado de posesiones pero aqui 
senala que no sabe de las fanegadas ni topos sino por los 
mojones y nombres de los sitios 


Fernando Alonso 


Colla Cato Pampa 


Juan Marca Guaraca viejo 
carpintero 


1 topo en Muitipaco Guaico 


Alonso Coronado 


Tanta Guaio 


Pedro Geronimo mestizo 


Andas Ucrupampa 


Nabarro 


Urco Caxa 


Hernan Garsia mestizo 


Caxa Yacta de Guaraco 


Monjas de Santa Clara 


Caxa Urco 


Leonor Unta Guarmi 


2 topos en Guaraco Pucta 


Bartolome Yupangui sillero y 
Juan Cargoa Manguia su suegro 
indios angaraes del pueblo de 
Pacta 


6 topos en Viracochapmpa se les hizo merced de otros 6 
topos porque Pedro Geronimo su pariente tomo tierras de 
Andas 


Phelipe Guaman Poma 


Corral de ganado vacuno en verano en Sallalle Cancha 
tambien en Potaioc Pucru, en Gualca Marca Pampa de 
ovejas de Castilla tambien de ovejas de Castila en invierno 
en Ata Quisuar de Cabras en invierno en Sallalle Pampa, 
de cabras en verano en Andas Palca 


Diego Gavilan y sus hermanos 


corral de ganado vacuno en Guaraco Pampa 


Fernando Alonso y su hermano 


corral de ganado vacuno en Sanacancha 


Geronimo de Chabes y su her- 
mano Cristobal de Pena 


corral de ganado vacuno en Uchupampa Cancha 


El personaje 


A continuación, presenta el listado de sus chacras, al parecer empezando por aque- 
llas ubicadas más alto en las que se siembra maíz, papas y trigo (véase cuadro 2). 


Cuadro 2. Terrenos de cultivo 


maíz, papas y trigo 


Quisuar Pampa Guayllac 

Lloquisca Yacutincuco Pata Pucyu Yscaipuiyu 

Mullipampa Quisuar Maguaichacara Chichapuiyu 

Pongo Llona Pacta Poma Guarmi Tocto Caxa 

Chiara Urco Ay Guarcu Pampa Yllaguaci 
Guaca Cancha Alpachaca 


Frutas, maíz y papas y estancias 


Uchuc Pucara Caxa Andas Challgua Pucyu 
Pallca Tincoc Pomachaca Ranta Vilca 
Quera Pampa Guaro Atun Pucara Caxa 
Pucara Pampa Ynguialla Vixipacancha 
Atuncusco Capañan Maraysiquinan Chuqui Guaira 
Tocto Caxa Guamanin Ircapa 


Frutas, maíz, papas, estancias 


Atun Quera Pampa Mupai Cocha Pampa 

Agua Pucyu Repa Guasi Chupas Pampa 

Tocto Caxa Mutui Cancha Saccra Cancha 
Guamancoco 


Maíz, papas, estancias 


Guiracocha Pampa Pata Lambran Yaco Atuncapacñan 
Pomaioc Muitipacoc Atun Guayco Tanta Guay 
Atas Pucuru Pampa Llamacanchaatun Ocro 


Colla Cato Pampa 


El área descrita por este documento la he visitado numerosas veces, siendo la 
última y más detenida en febrero del 2001. En esta oportunidad, en compañía 
de algunos profesores jóvenes de las especialidades de antropología e historia de 
la Pontificia Universidad Católica del Perú, logramos constatar la presencia de 
muchos de los nombres de los sitios señalados en el mencionado documento. 
Incluso un lugareño nos mostró una roca (véase fig. 13) que dijo era el mismo 
Guaman Poma después de haber sido castigado por un anciano a quien no le 
quiso convidar una porción de la cebada que cultivaba en sus vastas propiedades 
agrícolas. No muy lejos, otros pobladores nos señalaron un sitio donde se erguía 
una casa que conservaba el nombre de Rantavilca (véase fig. 14) y otro que tenía 
por nombre Andamarca. 
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Figura 13. Guaman 
Poma «transformado» 
en piedra 


Figura 14. Rantavilca 


No estando Chupas muy alejado de la ciudad de Huamanga, Guaman Poma 
debió desplazarse de un lado a otro con relativa facilidad. Esta ciudad le es parti- 
cularmente significativa por la presencia del Hospital de Indios al cual vincula no 
solo a su padre, sino a su supuesto medio hermano de la orden de los Ermitaños, 


llamado Martín de Ayala. 
El hospital de indios de Huamanga 


Las coincidencias entre el padre y el medio hermano de Guaman Poma son muy 
grandes, sin embargo, este último está rodeado de un conjunto de inconsistencias 
históricas que parecieran relacionarse con un personaje ficticio. Para empezar, 
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llama la atención la aparición de este medio hermano en la Nueva Corónica, pues 
en Y no ay rremedio no se hace la más mínima referencia a él. Por el contrario, 
quien figura con atributos semejantes al de este personaje es el mismo padre 
de Guaman Poma, quien aparece con el mismo nombre, con el rango clerical 
de «hermano», como vinculado con el mencionado hospital y hasta enterrado 
en el mismo lugar, es decir, en la capilla de la Limpia Concepción en la iglesia 
de San Francisco. Más adelante nos detendremos en estas inconsistencias. Por 
el momento solo quisiera destacar el énfasis que pone Guaman Poma en estos 
ámbitos religiosos de la ciudad de Ayacucho, refiriéndonos a la iglesia de los 


franciscanos. 


Los franciscanos habían llegado al Perú en 1542 con doce sacerdotes que, con el 
tiempo, motivarían que a la provincia peruana de esta orden se le conociera como 
la de los «Doce Apóstoles». Antes de que este grupo se estableciese, fray Marcos 
de Niza, un franciscano asociado con la evangelización en Nuevo México, acom- 
pañó a una de las expediciones que hizo Pizarro por 1531. También por 1533, 
en Quito, construyeron un primer convento, pero sería a partir de 1548 que se 
inicia su expansión en el Perú con la construcción de conventos en distintas par- 
tes y con un estilo de evangelización que los llevaba a convivir con los indígenas. 
Debieron ser muy exitosos en su labor misionera pues, junto con los jesuitas y 
los ermitaños, es la única orden religiosa que se escapa de las ácidas críticas que 
Guaman Poma endilga a los religiosos que le son contemporáneos. Mientras que 
los agustinos, dominicos y mercedarios son vapuleados duramente en numero- 
sas páginas de su manuscrito, y hasta los dibuja maltratando a los indios, de los 


franciscanos dice: 


De la horden del señor San Francisco: Los dichos rrebrendos padres, todos ellos son 
sanctos y cristianícimos, gran ubedencia y umildad y caridad, amor de prógimo 
y limosnero que quiere y ama muy mucho a los pobres de Jesucristo. En todo el 
mundo son amados y queridos y honrrados, en el cielo mucho más. Con su amor 
y caridad tray a todos los rricos como pobres en el mundo y mucho más a los 
yndios pobres. Jamás se a oydo pleyto ni quexas de los bienauenturados flayres. 
Y confesarse con ellos es gloria porque el penitente se arrepiente daquell[a] amor 
y caridad. Que me parese estos sanctos de Dios andubiese en los pueblos de los 
yndios, confesando todos los pobres yndios, cin temor se allegarían y le buscarían 
y no se huyrían. Porque, en deciendo que biene flayle franciscano, luego todos 
acude a besar las manos. Y ancí desta orden, saliendo obispo, son sanctícimos 
cierbos de Jesucristo. Y ací es muy justo que sea amado y honrrado en el mundo la 
santa casa y conuento del señor San Francisco y ayga mucha limosna en el mundo 
en este rreyno de las Yndias (Guaman Poma 2001: 630 [644]). 
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La fundación del convento de los franciscanos en la ciudad de Huamanga se rea- 
lizó en 1552. Participaron en ella nueve sacerdotes, entre los que destaca el padre 
Francisco de Victoria, que había llegado al Perú por 1548 como Comisario de 
la orden. Según una Relación de la Ciudad de Huamanga y sus términos transcrita 
por Pío Medina, este monasterio «Está bien edificado [...] Hay en dicho monu- 
mento instituidas la cofradía del Santísimo Sacramento y la de la Veracruz y la 
de la Concepción de Nuestra señora las cuales sirven españoles. También tienen 
los indios otra cofradía de la Concepción de Nuestra Señora, con un altar en la 
pared y junto a él los negros otro altar con una imagen de san Antonio, con su 
cofradía» (Mañaricúa 1953: 10). 


Esta cita, inspirada posiblemente en la Relación de la ciudad de Guamanga de 
1586 (Ribera 1965, 1: 198-199), es muy interesante pues confirma la existencia, 
desde mediados del siglo XVI, de una cofradía que es muy coincidente con aque- 
lla que Guaman Poma asocia con su familia. Más aún, al precisar su vinculación 
con el segmento indígena agrega una evidencia más a la condición social que 
debió tener nuestro cronista y el conjunto de su familia. Igualmente, la mención 
de un altar bien puede referirse a la capilla donde fueron enterrados los familiares 
de Guaman Poma, como él mismo lo señala tanto en la Nueva Corónica (Gua- 
man Poma 2001: 20 [20)) y lo deja translucir en Y no ay rremedio (Prado y Prado 
1991, 2001: £ 49v). 


Tres o cuatro años después de fundado este convento, casi a la par que el del 
Cuzco, Huamanga también decide contar con un hospital para indios. Según La 
Relación de la ciudad de Guamanga de 1586: 


Hay en esta ciudad un hospital donde se curan los naturales indios, de los 
buenos que hay en este reino; fundólo la ciudad ques patrón dél; fue el primer 
administrador Pero Fernández Barchilón que trabajó mucho en la fundación 
dél y en que los gobernadores le hiciesen merced de renta, y le dieron hasta 
quinientos pesos de renta en un repartimiento que se llama Cayara. Tiene cinco 
o seis jubileos, que se ganan en días señalados del año, y los que mueren en él 
ganan indulgencia plenaria. Susténtase de la dicha renta y limosna con mucho 
trabajo, porque de ordinario, [son] treinta y cuarenta [los] hermanos que sus- 
tenta, digo, enfermos; fundóse año de cincuenta e cinco [1555] (Ribera 1965: 


199-200). 
Por su parte, el licenciado Fernando de Montesinos nos dice en sus Anales que 


En Guamanga avía una casa donde se curaban pobres naturales y españoles, y 
no avía forma de ospital, y para alentar la fábrica, nombraron este año, a pri- 
mero de Enero, maiordomo dél, y fue a Juan de Mañuelo, Alcalde ordinario 


88 


El personaje 


y primer Maiordomo deste ospital; nombraba también a todos los Oficiales y 
Curas; poco a poco se fue haciendo i acaudalando alguna renta; el anno de 1560 
se le aplicaron unas casas de Fernando Saavedra; sirvieron mucho tiempo los 
clérigos este ospital, y a 8 de Agosto pidió Fray Francisco de Morales, Provincial 
de San Francisco, quanto quería administrar con sus frayles el ospital, porque 
estaba allí cerca, y el Cabildo le concedió licencia para ello y para administrar los 
Santos Sacramentos; esto fue el 8 de Agosto de 1560 años y después por algunos 
accidentes se dio a los frayles de San Juan de Dios que oy le tienen (Montesinos 


1906: 238-239). 


La vinculación entre los franciscanos y el hospital fue, como podemos apreciar, 
muy estrecha. Así se mantuvo hasta 1630 cuando los frailes de San Juan de Dios 
tomaron la posta. Según el Dr. Miguel Rabí Chara, gran conocedor de la historia 
de los hospitales en el Perú, 


la edificación del Hospital naturalmente como las grandes obras, fueron en un 
principio sencillas, de bases de piedra, paredes de adobe, techos de madera cu- 
biertos con tejas debido a las constantes lluvias; salas o enfermerías simples, con 
pisos entablillados de madera, camas igualmente de madera; servicios básicos de 
cocina, lavandería, ropero, vestuario, botica, etcétera, y lo más importante, fue 
contratar los servicios profesionales de un médico para atender toda clase de do- 
lencias, de un cirujano reconocido y aprobado para las intervenciones quirúrgicas 
que debía hacer y cumplir las órdenes del médico; de un boticario encargado de 
elaborar las formulas y simples y compuestos necesarios para la curación; de los 
auxiliares o asistentes encargados de la limpieza e higiene de los enfermos, darles 
los alimentos y las medicinas a sus horas establecidas, etcétera, esto es toda una 
organización que se fue desarrollando en forma progresiva, de acuerdo con las 
necesidades. 


La organización del Hospital por aquellos tiempos estaba encomendada por lo 
general a un Mayordomo o administrador encargado de su funcionamiento y 
de una cofradía o hermandad de Hermanos 24, todos unidos por espíritu cris- 
tiano y sentido de redención de los pecados, con funciones específicas, como 
hemos visto en las numerosas Constituciones u Ordenanzas aprobadas; cada 
uno cumplía una misión; todos debían ayudar al desenvolvimiento del Hospi- 
tal, a su buen funcionamiento y sobre todo a la buena y caritativa asistencia de 
los enfermos para lograr su recuperación y su retorno al hogar y a sus labores; 
así como enterrar a los muertos, celebrar los actos de culto, recolectar las limos- 
nas, donaciones y aportaciones; hacer los turnos diarios para vigilar la comida, 
el buen orden, la paz y la tranquilidad de los enfermos; concurrir a las visitas 
diarias del médico y demás acompañantes; controlar la producción de la botica, 
la salida de los medicamentos y también la venta al público, para generar más 


recursos. 
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En esta primera etapa, el Hospital recibía la ayuda del Cabildo para su sosteni- 
miento, pero no era suficiente para cubrir todas sus necesidades, debiendo acudir 
a las limosnas, a las donaciones, a las ayudas de terceros, a los legados testamen- 
tarios, o a los contratos de obligación y de responsabilidad que se comprometían, 
los hombres de buena fe que deseaban ayudar a su Hospital. Es un tema apasio- 
nante, la lectura de cientos de escrituras y de largas convenciones superdetallistas, 
en que se establecen las cláusulas de rentabilidad, de aportación, de generación 
de recursos, a cambio de recibir rezos y oraciones, a cambio de misas, preces y 
salmos, a cambio de un lugar firme y seguro al pie de los altares o de las criptas 
donde sus restos mortales fueran enterrados (Rabí 2005: 4-5). 


Al iniciar sus actividades bajo la administración del mencionado Juan de Ma- 
ñuelo, el hospital estaba destinado, como bien dice Rabí Chara, «al común de 
la gente, tanto para naturales como para los nuevos pobladores, y se establecen 
las clásicas salas de hombres, separadas de las de mujeres; así como los ambientes 
destinados a los infectocontagiosos, y otro separado y alejado para los desahucia- 
dos y en trance de muerte, para que no afectasen a los demás pacientes ingresa- 


dos» (Rabí 2005: 5). 


Siguiendo a este mismo estudioso, nos enteramos que cuatro años más tarde, 
en 1560, Juan de Mañuelo fue sucedido por Hernando de Saavedra, luego por 
Ruy Gómez de Leiva y, a continuación, por otro personaje prominentemente 
mencionado y dibujado en la Nueva Corónica al lado de Martín de Ayala, aquel 
medio hermano de Guaman Poma. Este es Beltrán de Caicedo, de quien nuestro 
cronista dice que ha existido un retrato que colgaba en una pared de las habita- 
ciones del hospital al lado de otro de su pariente mestizo. 


Dada la cobertura que recibe en la obra de nuestro autor indígena este personaje 
—a quien vincula tan estrechamente con el Hospital de Guamanga y con su 
supuesto medio hermano—, puede ser un hito significativo para acercarnos a 
la historicidad de este último. Desafortunadamente la información que existe 
alrededor de él es todavía escasa pero, al menos, nos confirma su existencia y 
algo sobre el momento en que tanto él como el supuesto padre Martín de Ayala 
transitaron por aquel hospital. En comunicación personal, Miguel Rabí me 
dice que todavía no ha encontrado ninguna referencia concreta al respecto. Por 
documentos del Archivo General de Indias (AGI) que le han llegado, solo ha 
podido confirmar que efectivamente fue mayordomo del mencionado hospital, 
pero ignora el momento. Sin embargo, en su estudio sobre el Hospital de 
Guamanga (Rabí 2005), para otro mayordomo que lo sucedió, sí tiene la fecha. 
Se trata del año 1594 para Diego García de Guzmán. 


90 


El personaje 


Según un testimonio mencionado por Alberdi Vallejo (que no hemos podido 
localizar), correspondiente al 1 de setiembre de 1582, Beltrán de Caicedo ya 
aparece desempeñándose como administrador del mencionado hospital y con 
cuarenta y cinco años de edad. Allí se le presenta testificando sobre la llegada, 
aquel año, de unos indígenas antis al Hospital de Indios de Guamanga, entre 
los que aparece Apo Nina Rua, a quien Guaman Poma vincula con la más alta 
jerarquía del Antisuyu (Guaman Poma 2001:168 [170]). Esto querría decir que 
muy probablemente se mantuvo en el cargo desde este año hasta ser reempla- 
zado por García de Guzmán en 1594. Para esta fecha, tanto el padre como 
el hermano mestizo de Guaman Poma ya deberían haber muerto y el mismo 
cronista debió estar metido a fondo en trámites legales colaborando con Gabriel 
Solano de Figueroa. 


La provincia de los Rucanas Antamarcas 


Los Rucanas Antamarcas de ayer y hoy. Entre los atributos que Guaman Poma 
reivindica para sí mismo es el de haber sido «administrador, protector y teniente 
general de corregidor» «en la prouincia de los Lucanas y Soras, Andamarcas, 
Circamarca» (Guaman Poma 2001: 809[823]; Prado y Prado 1991, 2001: ff. 
55v y 591). Páginas más adelante, en el añadido que hace por 1614 (Guaman 
Poma 2001: 1096 [1106)), reitera este atributo pero suprime del listado a Cir- 


camarca. 


Esta reiteración es, en realidad, más congruente que su primera afirmación, 
pues efectivamente la provincia o corregimiento de Lucanas se componía de 
los repartimientos de Lucanas, Soras y Andamarca (véase mapa 4), que eran 
contiguos espacialmente. La inclusión de Circamarca en este conjunto de re- 
partimientos, que conformaban el corregimiento, no figura en otras fuentes 
que dan cuenta de esta unidad administrativa. Más bien, en la visita de Pedro 
de Carvajal de 1586, figura como un pueblo dentro del curato de Guancara- 
ylla, perteneciente al corregimiento de Vilcashuamán (Carabajal 1965: 211). 
Hoy este pueblo se mantiene como la sede urbana de la comunidad de Circa- 
marca, que se ubica en el distrito de Guancaraylla, provincia de Víctor Fajardo, 
departamento de Ayacucho. Se trata de una de 39 comunidades que existen 
en la provincia mencionada y que no destaca por tener dimensiones excep- 
cionales. En el pasado, el conjunto de la provincia de Vilcashuamán contaba 
con 34 pueblos agrupados en 8 curatos, y era uno de ellos el de Guancaraylla, 
que comprendía cuatro pueblos. Estos eran: Guancaraylla, Guamanquiquia, 
Alcamenca y Circamarca. Todos ellos tenían por lengua general al quechua, 
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Mapa 4. Principales sitios del Corregimiento de Lucanas relacionados con la vida de Guaman Poma 
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El personaje 


pero también hablaban el aimara, y se ubicaban en ámbitos ecológicos donde 
se producía maíz, quinua, y tubérculos como la papa, los ollucos y las ocas. 
De aquellos venidos de España habían incorporado verduras como las lechu- 
gas, las coles, las cebollas, los ajos, las habas, el perejil y el culantro, y cereales 
como el trigo y la cebada. También criaban «carneros de la tierra» y gallinas. La 
población total de esta provincia, en 1586, era de 30.804 habitantes (Yaranga 
1995: 9). 


Algo que desconozco y espero que alguien como el antropólogo e historiador 
Abdón Yaranga, que es de esa comunidad, algún día lo pueda aclarar es por qué 
a Circamarca le da el rango de repartimiento, como podían ser Lucanas, Anta- 
marca o Soras”. Mientras tanto nos referiremos al repartimiento de los Rucanas 
Antamarcas, que incluyó un conjunto de pueblos donde Guaman Poma refiere 
haber tenido casas y propiedades. 


Por presentar nuestro cronista a este repartimiento como uno muy estrecha- 
mente vinculado a él, de 1970 hasta 1976 ausculté muy intensivamente sus ecos 
contemporáneos con miras a redactar una tesis que me daría el doctorado en 
la Universidad de Oxford. Entre 1972 y 1974 prácticamente me mudé a la co- 
munidad de Andamarca. Es cierto que no residí de manera continua durante 
este tiempo pero, al menos, lo hacía un semestre de cada año, pues el alterno lo 
debía dedicar a dictar clases en la Pontificia Universidad Católica. Sumando mis 
alternancias, puedo decir que pasé cerca de dos años en la zona, coronándose y 
se coronó así mi esfuerzo con la redacción de una tesis que titulé Locality, kinship 
and ceremonial. A study of the social organization of the comunidad de Andamarca, 
Ayacucho-Perú. Años más tarde, esta última serviría de base para mi libro Paren- 
tesco, reciprocidad y jerarquía en los Andes: Una aproximación a la organización 
social de la comunidad de Andamarca, Ayacucho-Perú (1992). 


27 En un listado de ayl/us asociados con provincias en distintas partes del Perú, al referirse a los 
vinculados con este corregimiento, agrega unos más que por el contexto donde aparecen da la 
impresión de haber tenido que ver algo con él. Además del ya referido Circamarca es el caso de: 
Zanco Uanca, Chuschi Aymara, Putica, Quilla y Tanquiua. (Guaman Poma 2001:1073 [1083)). 
Por otro lado, el ya mencionado Alberdi Vallejo, en otro documento de gran interés, pero sin 
referencias precisas sobre su ubicación, hace mención que Circamarca, junto con el pueblo de 
Concepción de Vilcashuamán (hoy llamado San Antonio de Astanya), Warakowayqo, Yanapiruro 
y Rantavilcas (estos tres últimos ubicados en Chupas) (Alberdi Vallejo 2006: 7), estaban dentro 
de la jurisdicción del cacicazgo de María Curi Ocllo, esposa de Felipe Lázaro Guaman (al parecer 
el mismo Guaman Poma). 
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Aunque durante esta estadía no pude encontrar ningún documento contempo- 
ráneo al cronista que me diera luces sobre su permanencia en esta zona, al menos 
pude confirmar que muchos detalles etnográficos que desliza a lo largo de su 
manuscrito guardan una correspondencia estrecha con lo que pude observar du- 
rante mi trabajo de campo. Más aún, logré percatarme que solo alguien con una 
íntima experiencia en esta región y, en general, de lo que es hoy el departamento 
de Ayacucho, podía haber escrito la Nueva Corónica. Por ejemplo, las labores de 
aquel ciclo anual de las últimas páginas de su manuscrito, se asemejan casi mili- 
métricamente a lo que pude presenciar y participar como aprendiz de agricultor 
con mis amigos andamarquinos. Como puede apreciarse en las ilustraciones que 
adjunto, allí seguía en uso aquella vieja división del trabajo en la cual las mujeres 
se encargan de manipular las semillas y los varones los instrumentos de rotura- 
ción. Más específicamente, alrededor de cuatrocientos años después volvían a 
repetirse en la siembra andamarquina del maíz aquellas escenas que aparecen en 
las páginas 1156 [1166] y 1162 [1172] de la Nueva Corónica donde, además de 
la mencionada división del trabajo, se muestra a unas mujeres blandiendo un 
instrumento agrícola en medio de un terreno dividido en cuadrículas (véanse 
figs. 15 a, b y c). Lo que se ve en aquellos dibujos guarda tal parecido con las ac- 
ciones que actualmente se ejecutan en Andamarca al concluirse la siembra de un 
terreno destinado al cultivo del maíz que, incluso, estas últimas ayudan a develar 
detalles que permanecían ignorados. Así, por ejemplo, el referido artefacto agrí- 
cola y las cuadrículas, ausentes en otras regiones de los Andes e inexplicadas hasta 
el momento, no son otra cosa que la panta y las eqas, es decir, el instrumento 
de madera que las mujeres utilizan para aplanar el terreno sembrado y hacer las 
referidas eqas, que son unos camellones que facilitan el recorrido de las aguas de 
riego a fin de que se distribuyan proporcionalmente en la superficie trabajada. 


Pero aquí no terminan las semejanzas. Unas más que podemos añadir, sin preten- 
der ser exhaustivos, son la presencia de las cunas o quirao como la representada en 
la página 212 [214], cuya fisonomía no se extiende allende la antigua región de 
Ayacucho (véanse figs. 16 a y b). Igual podemos decir del pedimento de la mano 
de la novia de la página 847 [861], idéntica a una imagen que también aparece 
en la página 83v de la primera versión de la crónica de Murúa, que escenifica 
una escena que numerosas veces me la describieron mis informantes modernos 
(véanse figs. 17 a y b). Y para completar este muestrario, toda su descripción de 
la dimensión colectiva del compadrazgo, cuya continuidad en nuestros días se 
constituyó en uno de los temas medulares de la tesis que me permitió acceder al 
doctorado en aquella ilustre universidad británica a la cual ya hice referencia. 
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Figura 15: a y b) Siembra de maíz en el pasado; c) en el presente 
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Figura 17. Yerno y suegros: a) Nueva Corónica; b) manuscrito Galvin 
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Si contásemos con la visita al Chinchaysuyu de Juan de Palomares, que llevó a cabo 
por la década de los setenta del siglo XVI, es posible que tuviesemos una visión 
muy detallada de este repartimiento donde Guaman Poma de Ayala tuvo casas y 
terrenos de cultivo y pastoreo. Pero, a falta de este documento, al menos dispo- 
nemos de una visita más breve que realizó Luis de Monzón por el año de 1586, 
poco tiempo después de que este repartimiento fuese reducido a pueblos por orden 
del virrey Francisco de Toledo. Eran momentos en que todavía estaba fresco el 
recuerdo de la vieja organización en cuatro ayllus cuyos contingentes humanos fue- 
ron forzados a establecerse en distintos pueblos. Coincidiendo Guaman Poma con 
Luis de Monzón en el orden de la secuencia, el primero que figura es Antamarca, 
el segundo es Apcara, el tercero Omapacha y el último, Uchuc Ayllu. Habiendo 
sido el que da el nombre a todo el repartimiento, es indudable que Antamarca 
encabece esta lista por ser el 2yl/u más importante de los cuatro. Apcara, a su vez, 
realza su importancia por haber otorgado su nombre al pueblo de la reducción que 
se constituye en cabecera, tanto del repartimiento como de la doctrina. 


Según Monzón, la denominación de Andamarca se origina en un pueblo «...lla- 
mado así, adonde estaban poblados en tiempo de su gentilidad un ayllo o parcia- 
lidad que ahora se dice asimismo... y están reducidos en otro pueblo que se dice 
la Vera Cruz de Cauana...» (Monzón 1965: 237). 


Aunque no cuento con evidencias contundentes, no me parece impensable que el 
pueblo aludido pudiera ser Caniche, un sitio arqueológico bastante extenso ubi- 
cado en las inmediaciones del actual pueblo de Andamarca. Como apoyo a esta 
hipótesis se podría citar que este pueblo —que es el único que retiene el nombre 
original del 2yl/u, seguramente por permanecer habitado— no figura en la visita de 
Monzón entre los pueblos reducidos por Toledo a pesar de aparecer años más tarde 
—<con Sondondo y Huaycahuacho— como parte de la jurisdicción de Cabana. 
Una corroboración a esto último podrían darla los arqueólogos si hallan en sus 
inmediaciones cerámica abundante que de cuenta de una ocupación tardía. 


Las noticias más tempranas que poseo de Andamarca como pueblo colonial da- 
tan de unas partidas de bautismo de la zona que se inician por 1692 y de las 
cuales ya he dado cuenta en dos oportunidades (Ossio 1981 y 1992). Otra con- 
tribución que estas partidas ofrecen es la de confirmar que este pueblo, junto 
con Guaycahuacho y Suntunto, era parte de la misma doctrina donde el ayllu 
Antamarca fue reducido. 


Del listado de pueblos cabezas de doctrina y sus respectivos anexos que da Monzón 
se puede deducir cómo fueron diluidos en reducciones los cuatro 4y/lus originarios 
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del mencionado repartimiento. Es así que, sin riesgo a equivocarnos, podemos 
deducir que el 2y/lu Antamarca debió desmembrarse en el ya mencionado Cabana 
o Veracruz de Cauana, como lo llama Monzón y, obviamente, en los pueblos que 
se convirtieron en sus anexos. Estos fueron Santa Ana de Guaycabacho y San 
Cristóbal de Sondondo o Suntunto. A aquel de Apcara debió ocurrirle lo mismo 
con relación al pueblo de la Concepción de Guayllapampa de Apcara, que lleva su 
nombre, y sus respectivos anexos llamados San Francisco de Pampamarca y San 


Juan de Chacaralla. 


Nos quedaría por establecer los pueblos en que fueron reducidos Omapacha y 
Uchuc Ayllu. Al respecto, la solución nos la da el mismo Guaman Poma cuando 
en la página 495 [499] de su crónica nos habla de un tal «don Diego Luca del 
ayllo Oma Pacha del pueblo de San Pedro de Queca». En otras palabras, San 
Pedro de Queca sería uno de los asentamientos humanos y el otro debió ser San 
Pedro de Chipao que, según Monzón, era la cabeza de esta doctrina, compuesta 
solo por estos dos conjuntos residenciales. Por descarte, quedarían como pueblos 
de Uchuc Ayllu: San Juan de Colcabamba y sus anexos San Pablo de Paras y San 
Pablo de Chicalla. A estos se agregan Santiago de Guamanquiquia que, junto con 
Circamarca, aparece actualmente adscrito a la provincia de Víctor Fajardo (y en 
el pasado, según Monzón, al repartimiento de Vilcashuamán) y San Cristóbal de 
Pueblo Quemado, al repartimiento de Hatun Rucanas. 


Hoy todos estos pueblos, exceptuando San Juan de Colcabamba y sus dos anexos 
(que no he podido identificar), se mantienen. Aquellos que se derivaron de 
los ayllus Antamarca, Apcara y Omapacha siguen ocupando sus antiguas ubi- 
caciones distribuyéndose la mayoría de ellos a lo largo de lo que hoy se conoce 
como el valle del río Negromayo. A ellos se han sumado otros, fruto de algunos 
desmembramientos que han sufrido a lo largo del tiempo, pero los originarios se 
mantienen y, en algunos casos como Cabana, hasta siguen conservando la vieja 
organización en ayllus que aparece en las partidas de bautismo que se inician en 
1692 (Ossio 1981 y 1992). A los de Uchuc Ayllu hasta el momento no los he 


28 Sin embargo, por la descripción que da Monzón parece que esta cabecera y sus anexos debieron 
ubicarse en lo que es hoy la nueva provincia de Paucar del Sara Sara, que hasta no hace mucho 
tiempo formaba parte de la provincia de Parinacochas. En el distrito de Lampa —de esta nueva 
provincia— figura hoy una comunidad que se llama Colcabamba o Coltabamba que bien podría 
corresponder a la antigua cabecera. No obstante, en las inmediaciones de esta comunidad no apa- 
rece ninguna que se acerque al nombre de Chicalla o Paras que correspondían al de los anexos. 

2 Como se ha señalado, estas partidas de bautismo corresponden a los pueblos en que fue reducido 
el ayllu Antamarca. Según Monzón, estos fueron: Cabana, que fue la cabecera, y sus anexos Guay- 
cahuacho y Sondondo. A ellos se le agrega esta vez el de Andamarca, lo que corrobora su filiación 
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podido identificar. Al menos no existe ninguna comunidad con esos nombres 
dentro de la actual provincia de Lucanas. Solo para el caso de San Cristóbal de 
Pueblo Quemado podría existir una equivalencia con el actual Tambo Quemado 
porque, aparte de tener en común el nombre de «Quemado», la ubicación de 
este último coincide con la que ofrece Monzón para el anterior (Monzón 1965: 
240). Esta sería en un punto cercano al descenso para ir a Nazca, en la costa, 
en el extremo oeste del repartimiento de los Hatun Rucanas. Si esto sucede con 
este pueblo, bien podría ocurrir lo mismo con los otros dos que no coinciden 
con ninguna comunidad contemporánea de la provincia de Lucanas. Es decir, es 
probable que se hubiesen localizado en algún repartimiento contiguo.* 


con este 4yllu pero aún más el hecho que los cuatro encierran en su seno un sistema de 2yllus que 
los hemos llamado simbólicos porque su configuración numérica se deriva de consideraciones que 
van más allá del parentesco y otros criterios coyunturales. Hoy siguen en vigencia en Cabana y se 
ponen en evidencia en las faenas comunales. Suman un total de cinco. El quinto, llamado «Lari», 
adscribe particularmente a los forasteros, los cuales no están obligados a participar en aquellas 
actividades laborales. La responsabilidad queda, por lo tanto, en los otros cuatro cuya configura- 
ción numérica debe ser para guardar armonía con las divisiones que desde tiempos prehispánicos 
organizan el cosmos. Correspondiendo con esto último, cada ayllu tiene un nombre que recuerda 
aquellos que se asociaron con aquel sistema cosmológico por antonomasia con que los incas orga- 
nizaron el culto a sus divinidades en la ciudad del Cuzco. Este es el famoso sistema de los ceques, 
estudiado creativa e infatigablemente por el célebre antropólogo holandés Tom Zuidema (1964). 
Coincidiendo con la nomenclatura que ordena jerárquicamente a los ceques o líneas imaginarias 
que, agrupadas en cada uno de los cuatro suyus del Tahuantinsuyu, se desplazaban desde el templo 
del Sol hacia el horizonte, un 2yllu lleva el nombre de Collana y otro de Payan, mientras que los 
dos restantes unos un tanto ajenos como «Purucha» (que alude a calabaza) e «Ichoqa» (que también 
tiene una connotación jerárquica pues quiere decir «izquierda»). 

Sorprendentemente, en las partidas de bautismo ya mencionadas, estos mismos 4yllus aparecen 
pero formando parte de un conjunto mayor que suma diez 4y/lus. Guaycahuacho, por su parte, 
figura con nueve, Sondondo con ocho y Andamarca, como si todos estuviesen unidos por un 
sistema numérico decreciente, con siete. Pero la evidencia sobre la hermandad de estos cuatro 
pueblos no termina aquí. Adicionalmente, debemos mencionar la gran reiteración que existe en 
cada uno de ellos con relación al nombre que ostentan sus 4y/lus simbólicos (véase Ossio 1981: 
cuadros 1 al 4). 

De los pueblos que se derivaron de la reducción de Apcara, Omapacha y Uchuc Ayllu, desafortu- 
nadamente no pude encontrar sus partidas de bautismo pero, al menos, en las Informaciones de 
Cristóbal de Albornoz, en la página 4/41, se mencionan algunos indígenas del pueblo de Apcara, 
sancionados por pertenecer al movimiento del Taki Onqoy, que figuran asociados a sus ayllus 
simbólicos. De esta evidencia se confirma que los indígenas de esta reducción también contaban 
con estos ayllus, algunos de los cuales compartían los mismos nombres y otros diferentes (Millones 
1971). Así, uno se llama Collana, que ya nos es conocido, y otro Quizarama, que no figura entre 
aquellos derivados de los Antamarcas. 

30 Sin embargo, cuando Cristóbal de Albornoz en la década de los sesenta del siglo XVI visitó este 
repartimiento para sancionar a los seguidores del Taki Onqoy, también figuran miembros de este 
ayllu establecidos en la zona (Millones 1971: 4/45). 
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Cuenta Monzón que el repartimiento de los Rucanas Antamarcas con el de los 
Hatun Rucanas, todos eran rucanas y que «se ocupaban de traer al Inga y llevarle 
por toda esta tierra donde él quería ir, en unas andas, y ansí los llamaban pies del 
inca, y respecto de esto los quiso mucho y les dio la más galana guaraca por señal, 
que traen en la cabeza que es blanca y colorada ...y ni mas ni menos le daban 
yanaconas que son criados de servicio; y ansí dicen que no daban otro tributo» 
(Monzón 1965: 241). A los soras, ubicados en un repartimiento vecino, también 
les da el mismo atributo añadiendo que además eran escogidos para hacer el ser- 
vicio de chasquis o correos (Monzón 1965: 222). 


Corroborando con más detalle este atributo honorífico compartido por lucanas 
y soras, Guaman Poma nos ofrece un dibujo donde precisa que el tipo de anda 
que cargaban era la conocida como pillcoranpa que era usada exclusivamente en 
la guerra (Guaman Poma 2001: 333 [335]; véase fig. 18a). Contrastando con 
esta, dibuja otra llamada quispiranpa que se usaba para salir a pasear y que era 
cargada por una etnia que vivía en el Collasuyu llamada callahuaya (Guaman 
Poma 2001: 333 [335]; véase fig. 18b).* 


31 Aunque no de manera tan precisa como Guaman Poma, Fray Martín de Murúa en su Historia 
General del Perú o Manuscrito Getty también nos habla implícitamente de las andas de paseo y de 
guerra. Dice al respecto que «El Ynga, cuando salía de su casa, que era pocas veces, caminaba en 
unas andas y en la guerra entraba en ellas muy ricamente aderezadas, con abundancia de pedrería, 
sobre oro y plata, de que era hechas, y plumería de todas colores. Estas andas era su oficio el lle- 
varlas en los hombros, con el Ynga, los indios rucanas, que es una pruincia deste reino, y ansí los 
llamaban ¿ncapricran que significa hombros del Ynga...» (Murúa 1964: 34-35). 

Si comparamos esta versión con la que nos da en el Manuscrito Galvin, que es el manuscrito previo 
a este texto final, vemos que es un añadido totalmente ausente en la anterior. Allí no se menciona 
para nada a los rucanas sino más bien se dice que: 

«Llevaban siempre las andas destos Reyes Ingas cuatro Señores de los más principales que en 

su consejo tenía, como entre nosotros Duques o Marqueses, que para el efecto estaban dedicados 
de los cuatro suyos, que son las cuatro provincias de Collasuyo y Chinchaysuyo, Conti suyo y Antesu- 
yo los cuales residían siempre con el Znga en su palacio, dejando en sus lugares hermanos, hijos o 
parientes cada uno como mejor le parescía, que para todo tenían licencia del Inga porque como 
siempre andaban con él en su compañía, los quería mucho y les hacía muchas mercedes y grandes, 
beneficios. Y hacía el Inga esto por tener sujeta su gente, y principalmente la de las cuatro provin- 
cias, en las cuales estaba repartido todo este reino y como las cabezas estaban tan sujetas, lo estaban 
ni más ni menos los demás» (Murúa 2004: £. 55r). 
De manera correlativa a este texto, un dibujo que lo ilustraba y este mismo relato fue transferido 
de este manuscrito al que se constituyó en versión final. Tratando de ser fiel a dicha descripción, el 
artista, que usa un estilo parecido al de Guaman Poma, dibuja a cada cargador con los atributos que 
el cronista indio da a los representantes de los cuatro suyus. El del Chinchaysuyu a la usanza de los 
lucanas, el del Antisuyu como los indios amazónicos, el del Collasuyu, como los collas, pero cuando 
representa al del Continsuyu a pesar de que lo viste de acuerdo a las tendencias de esta región, lo 
rotula como Callahuaya (que era una etnia del Collasuyu) (Murúa 1964, II: 35; véase fig. 18c). 
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Figura 18: a) Andas de Guerra y b) de Paz en la Nueva 
Corónica; c) Anda en el manuscrito Getty 
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El servir al Inca en cualquier actividad era una prerrogativa que pocos pueblos al- 
canzaban. El Inca Garcilaso nos dice, por ejemplo, que los que servían en la casa 
real como cocineros, barrenderos, aguadores, botilleros, jardineros, etcétera, 


no eran personas particulares... sino que para cada oficio había un pueblo o dos 
o tres señalados conforme al oficio, los cuales tenían cuidado de dar hombres há- 
biles y fieles que en número bastante sirviesen aquellos oficios, remudándose de 
tantos a tantos días, semanas o meses; y este era el tributo de aquellos pueblos, y el 
descuido y negligencia de cualquiera de estos sirvientes era delito de todo su pue- 
blo... y así se puede entender... [que dichos] oficios eran muy preciados entre los 
indios porque servían la persona real de más cerca y fiaban de ellos no solamente 
la casa del Inca, más también su persona, que era lo que más estimaban. 


Estos pueblos que así servían de oficiales en la casa real eran los que más cerca 
estaban de la ciudad del Cozco, cinco, o seis, o siete leguas en contorno de ella, 
y eran los primeros que el Inca Manco Capac mandó poblar de los salvajes que 
redujo a su servicio; y por particular privilegio y merced suya se llamaron Incas, y 
recibieron las insignias y el traje de vestidos y tocado de la misma persona real. 


Para traer en hombros la persona real en las andas de oro en que andaba conti- 
nuamente, tenían escogidas dos provincias, ambas de un nombre, que confina 
la una con la otra, y por diferenciarlas las llamaban a la una Rucana y a la otra 
Hatunrucana, que es Rucana la grande; tenían más de quince mil vecinos, gente 
granada, bien dispuesta y pareja. Los cuales llegando a edad de veinte años, se en- 
sayaban a traer las andas sesgas, sin golpes ni vaivenes, sin caer ni dar tropezones, 
que era grande afrenta para el desdichado que tal le acaecía, porque su capitán, 
que era el andero mayor, lo castigaba con afrenta pública como en España sacar 
a la vergitenza. Un historiador dice que tenía pena de muerte el que caía. Los 
cuales vasallos servían al Inca por su rueda en aquel ministerio, y era su principal 
tributo, por el cual eran reservados de otros, y ellos en sí muy favorecidos, porque 
los hacían dignos de traer a su rey en hombros. Iban siempre asidos a las andas 
veinte cinco hombres y más, porque si alguno tropezase o cayese no se echase de 
ver (Garcilaso de la Vega 1960, II: 197). 


Concordando con Garcilaso, el padre Bernabé Cobo también consideraba que 
«era particular favor y honra cargarlas». Y añade que 


iba muy bien acompañado de orejones, que estos eran los caballeros y gente de 
guerra para su guarda y autoridad. Delante de su litera o andas iban doscientos 


Excluyendo a estos miembros del Consejo del Inca (información solamente brindada por Murúa), 
hasta el momento las únicas etnias asociadas con este rol de cargueros de andas han sido los rucanas 
o lucanas, los soras y los callahuaya. Pero no son todos. El cronista indio Santa Cruz Pachacuti, 
además de reiterar a los lucanas, añade un cuarto: los camauatas, pero de cuya existencia no dan 
noticias otras fuentes (Pachacuti 1993: f. 425). 
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o trescientos anderos Lucanas de nación, que tenían por oficio propio cargarlo, 
vestidos de librea, que se remudaban en cansándose, e iban limpiando el camino 


por donde había de pasar (Cobo 1964, II: 140). 


Algún sentimiento especial debió de tener el Inca con respecto a estas etnias, pues 
Cieza de León también refiere que « [los Soras] y los Lucanas son de una misma 
habla y andan vestidos con ropa de lana: poseyeron muchos ganados y en sus 
prouincias ay minas ricas de oro y plata. Y en tanto estimaron los Ingas a los Soras 
y Lucanas, que sus prouincias eran cámaras suyas» (Cieza de León 1984: 253). 


Otros, como Polo de Ondegardo, dicen que la razón por la cual llevaban las 
andas del Inca los lucanas era por tener «el paso, según ellos dicen, muy llano y 
asentado» (Polo 1990: 88). 


Bien pudiera ser que esta fama la alcanzaran cuando ya se venían desempeñando 
como tales, pues cualquiera podría tener una habilidad de esta naturaleza. Más 
que esta razón debió primar otra de naturaleza social y jerárquica que descono- 
cemos, que debió de favorecerlos pues, curiosamente, según la Relación de los 
Señores Indios que sirvieron a Túpac Yupanqui y Huayna Capac: 


Cuando algunos de aquellos caciques de guaranga hacía otro alguno o mayor 
servicio que lo mereciese le hacía merced que mandase una comarca de indios y 
tierra de cuatro o cinco y seis y más guarangas, y todos los principales de aquella 
comarca y guaranga le eran subjetos, y el reconocía la subjección a solo el Inga o 
a sus gobernadores, y a estos eran los que llamaban hatunrucanas, que es decir, el 
cacique mayor; y a los demás los llamaban curaca de pachaca o guaranga, lo que 
tenía, y a estos llaman los españoles principales (Relación de los señores indios que 
sirvieron a Túpac Yupanqui y Huayna Capac 1920: 85). 


Durante la Colonia, este repartimiento de los Rucanas Antamarcas pasó a manos 
privadas. En la primera distribución que se hizo en tiempos de Pizarro, este se 
adjudicó a un español apellidado Avalos que, según Jiménez de la Espada, pudo 
haber tenido como nombre de pila Francisco (Monzón 1965: 238 y véase nota 
2 de esta página). Luego, según la Visita de Toledo, debió transferírsele a Juan 
Velazquez Nuñez que lo dio en herencia a sus dos hijos. Una parte fue a Xill Vega 
y la otra a su hermano Gabriel Nuñez de Vela. La del primero vacó y, por tal 
motivo, el virrey Toledo adjudicó aquella parte para el Rey a fin de que sirviera 
para pagar el sueldo de los alabarderos y de la guarda de a pie de los virreyes 
(Cook 1975: 263). No sería de extrañar que al tomar esta última decisión el 
mencionado Virrey lo hizo teniendo presente el estatus privilegiado de «pies del 
Inca» que habían tenido en el pasado. Igualmente, es muy posible que por haber 
mantenido lazos afines, especialmente en lo concerniente a ser contiguos y haber 
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cargado las andas del Inca, los rucanas antamarcas, los hatun rucanas y los soras 
se integraron en un mismo corregimiento, y configuraran lo que en aquellos 
tiempos se llamaba una «provincia». Con el correr del tiempo, ya en épocas de la 
República, esta última dio lugar a la de Lucanas que es una de las que conforman 
el actual departamento de Ayacucho. 


Como se puede apreciar en el cuadro 3, de acuerdo a la Visita del virrey Toledo, 
citada también por Monzón, el repartimiento de los Rucanas Antamarcas con- 
taba con 11.700 habitantes, de los cuales 2.081 eran indios tributarios. De los 
tres repartimientos del corregimiento era el que tenía menos pobladores y los 
tuvo aún menos en el primer cuarto del siglo XVII, como se puede apreciar por 
los datos de Vásquez de Espinoza. Aunque estos últimos no son muy precisos, 
como lo señala Noble David Cook, dan una idea del paulatino descenso de la 


población en esta como en otras regiones. 


La tasa tributaria que Toledo le fija a este repartimiento asciende a un total de 
8.260 pesos de plata distribuidos de la siguiente manera: 


1.- 5778 pesos y 6 tomines 


2.- 500 «piezas de ropa de abasca de hombre y mujer por mitad a dos pesos y 
medio de la dicha plata cada pieza...» sumando un total de 1250 ps. 


3.- 200 cabezas de ganado de la tierra de dos años y medio a dos pesos cada uno 
sumando 400 ps. 


4.- 80 puercos de año y medio para arriba a peso y medio cada uno sumando 120 ps. 
5.- 800 fanegas de maíz a seis tomines cada fanega sumando un total de 600 ps. 
6.- 200 fanegas de trigo al mismo precio sumando 150 ps. 

7.- 245 fanegas de papa a 2 tomines la fanega sumando un total de 61 ps y 2 tomines 

Total: 8260 ps. (Cook 1975: 264). 


Como debía esperarse, lo que cada repartimiento podía contribuir como tasa 
era lo que tenían capacidad de producir. Por ello, era imprescindible que las visi- 
tas incluyeran un rubro de esta naturaleza. Monzón, por ejemplo, dedica varios 
acápites de su informe para dar cuenta del potencial productivo de los rucanas 
antamarcas. En el acápite 22 habla de que hay alisos, chachacomos, molles. En el 
23 señala que no hay árboles que den frutos excepto algunos duraznos, pero que 
en las partes bajas del río se pueden dar frutos de Castilla. En el 24 a la letra dice 
«en esta provincia se sustentan de maíz y papa, y otras que dicen ocas y frísoles 
y antramuces, calabazas de la tierra, que se llaman acá zapallos, comen mucho 
género de yerbas que ellos llaman yuyos, todo con ají y sal, que es su especia». 
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En el 25 reitera que hay duraznos y que «han nacido árboles de almendros y 
perales y ciruelos, más no se sabe si fructificarán. Ha habido en lo bajo del río 
una viña de ochenta cepas de un cacique, y llevaba uvas. Cebada y trigo se da, 
aunque no son los indios aficionados a sembrarlo». En el 26 se refiere a las hier- 
bas medicinales que existen como la chilca, el molle, el zaire que lo identifica con 
el tabaco; ramas de ancocho que lo describe como útil para la soldadura de los 
huesos; el ancocho, para purgarse; el caruancho que se consumía molido y bebido 
en agua caliente; el pomachoc que como emplasto caliente se ponía en el pecho 
para curar el dolor. En el 27 se habla de los guacaes o carneros de la tierra que 
servían de carga y de los pacos que producían lana. También se refiere a ciertos 
animales silvestres como los guanacos, vicuñas, tarugas, cóndores, leones pardos, 
vizcachas y algunos patos de las alturas y las guachuas. En el 28 menciona que no 
hay minerales, y están las vetas más cercanas por el Caruarazo. En el 29 señala 
que se proveen de sal de unos yacimientos un tanto distantes. En el 33, además 
de repetir los productos que debían tributar señalados por Toledo, añade que 
comercializaban los carneros de la tierra y su lana, y los trocaban por coca y ají 


(Monzón 1965: 245- 247). 


Era una época en que, a la par de la producción tradicional, comenzaban a in- 
troducirse animales y productos de España. Incluso parecía que algunos de estos 
últimos trataban de imponerse a la fuerza. Ya vemos que Monzón señala que 
los de este repartimiento no eran muy aficionados al cultivo del trigo, como 
ocurre hasta la fecha; sin embargo, siendo atractivo para los europeos, Toledo 
les exige que contribuyan con 200 fanegas. Algo parecido debió suceder en los 
otros repartimientos del corregimiento y en muchas partes de la sierra. Pero así 
como eran reacios a ciertos cultivos importados, había indígenas innovadores, 
posiblemente de condiciones económicas privilegiadas, que exploraban nuevas 
alternativas de enriquecimiento, que se interesaban en ellos. Este parece haber 
sido el caso de aquel curaca que comenzaba a experimentar con viñedos en un 
medio diferente al costeño donde ya habían arraigado con mucho éxito. 


Los cultivos más expandidos en aquel momento, y podríamos agregar hasta la 
fecha, eran el maíz y la papa. Eran tan importantes que el calendario que describe 
Guaman Poma al final de su crónica prácticamente se centra en el ciclo de activi- 
dades asociadas con el desarrollo de estos cultivos. Es así que en los dibujos de cada 
mes, que acompañan al texto, nueve presentan escenas asociadas con actividades 
del ciclo agrícola del maíz y tres con el de las papas. Los del maíz son: enero, fe- 
brero, marzo, abril, mayo, agosto, setiembre, octubre y noviembre. Y los de la papa: 
junio, julio y diciembre (Guaman Poma 2001: 1130 [1140] - 1167 [1177)). 
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De los 8.260 pesos de plata que pagaban los tributarios de este repartimiento, 
2.039 con 2 tomines servían para pagar a 4 sacerdotes doctrineros; 1.200 pesos 
para justicias y defensores de indios; 100 pesos para la fábrica de la iglesia; y para 
los curacas 438, los que además recibían una cuota de 16 indios para su servicio. 
El resto se repartía entre el encomendero y los alabarderos del Virrey (Cook 


1975: 264). 


Los curacas de los Rucanas Antamarcas. No conocemos el total de curacas que exis- 
tía en el repartimiento. Solo sabemos de unos cuyos nombres son citados, entre 
varios que estaban presentes el 27 de enero de 1586, cuando Luis de Monzón 
inicia su visita. El primero que se menciona es Esteban Pilconi, luego Juan Chu- 
qui Guarcaya, Hernando Caquiamarca, Francisco Husco, Diego Luna, García 
Mollo Guamani y Diego Quispilla, y otros principales. 


Exceptuando al último de los mentados, los demás pueden ser identificados gra- 
cias a que nuestro cronista indio directa o indirectamente alude a ellos en su ma- 
nuscrito. Dado que Esteban Pilconi encabeza la lista es dable suponer que sería 
el curaca de más jerarquía y, como tal, vinculado a la cabecera del repartimiento, 
es decir, a Guayllapampa de Apcara. Esto es corroborado por la presencia de un 
personaje con un apellido semejante en un dibujo de Guaman Poma ubicado en 
la página 588 [602] donde se representa a un sacerdote escribiendo una petición 
y nota ante un curaca. Si alcanzamos a leer lo escrito en la nota, al parecer, según 
transcripción de Rolena Adorno, dice: «Don Juan Pilcone de Apcara, curaca ca- 
machicoc: Digo que el corregidor me pide yndio para traxeneador». 


Aunque Juan Chuqui Guarcaya no aparece como tal en la Nueva Corónica, Ro- 
lena Adorno piensa que pudo haber sido un indígena que figura como hermano o 
hijo de Gonzalo Quispe Uarcaya, que fue un mandón de diez indios en un pueblo 
ubicado en el repartimiento de Hatun Rucanas llamado San Cristóbal de Chupe, 
que era anexo del pueblo cabecera llamado San Francisco de Atunrucana (Gua- 
man Poma 2001: 886 [872] y nota 1 de esta página). El que aparezca asociado con 
alguien vinculado a otro repartimiento nos hace dudar de que este indígena, que 
también se llamaba Juan, pueda ser aquel mencionado por Monzón. 


A Hernando Caquiamarca ya lo hemos visto en la página 81 al referirnos a la 
fundación de Huamanga y en un comentario en la nota 25. Aparte de esta alu- 
sión, lo vemos figurar una vez más en un contexto no muy elogioso donde, resal- 
tando el liderazgo honesto del discípulo de nuestro cronista Cristóbal de León, 
lo hace aparecer junto a los curacas Diego Luca y Juan Pillcone como un tanto 
laxo. Para Guaman Poma, todo el trabajo de su protegido 
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a cido por defender a los yndios porque no a querido dar yndios a tragenear uino 
de los llanos para el Cuzco ni a querido dar yndios para rrescates ni a querido 
hazer rropa ni a consentido ocupar tanto a los yndios pobres como los demás 
cauallos, asnos de don Fernando Cacya Marca, don Diego Luca, don Juan Pill- 
cone y los demás Lucanas, Soras. Todos ellos con sus mugeres y hijas hilan, torzen 
y texen la rropa del dicho corregidor y ací tienen conpañía con el dicho corregidor 


(Guaman Poma 2001: 499 [503]). 


Según el cronista indio, el rango que debía tener este curaca debió ser el de líder 


de una pachaca, es decir, jefe de una unidad política compuesta por cien tributa- 


rios. Como señala Guaman Poma: 


Estos dichos pacha camachicoc an de seruir por alcalde hordenario de los pueblos 
por su Magestad en las dichas prouincias. Y a estos yndios mandoncillos no se le 
puede dar título, cino tiene los cien yndios tributarios; antes sobre que no falte. Y 
sea sugeto al cacique prencipal y mayor y le a de obedeser y seruir y a de acudir a 
todas las obligaciones como mandones y de cobrar los tributos de su ayllo y par- 
cialidad y de enbiar y entregar los yndios de las minas y de la plasa y de todo los 
demás serbicios personales deste rreyno (Guaman Poma 2001: 750 [764])). 


Tan presente debía de tener a Cacyamarca que lo pone como muestra de este 


rango haciéndole incluso un retrato (véase fig. 19) con el tipo de ropaje que 


debía asociarse a esta posición jerárquica. El texto que acompaña a este dibujo 


Figura 19. Cacyamarca 
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confirma, además, que el ay/lu al cual pertenecía era el de Antamarca. Que este 
apellido”? estaba asociado con este ayllu puede verse claramente en la página 166 
[168] de la Nueva Corónica en una relación que se da de ayllus y apellidos. Asi- 
mismo, está indirectamente corroborado por una referencia que hace Guaman 
Poma en la página 1096 [1106] de un curaca llamado Grauiel Cacyamarca a 
quien afilia al pueblo de San Cristóbal de Suntunto que, como hemos mencio- 
nado, aparte de albergar una de las residencias de nuestro cronista, era uno de los 
productos de la reducción del 2y/lu aludido. 


Otro curaca mencionado en la visita de Monzón es Francisco Husco. En la Nueva 
Corónica, este personaje aparece como la segunda persona del ya referido Grauiel 
Cacyamarca (Guaman Poma 2001: 1096 [1106] y 1097 [1107]) en el pueblo de 
Sondondo, lo que querría decir que también era del 2y//u Antamarca. 


Si Diego Luna fuese Diego Luca, veríamos que ya ha sido mencionado más 
arriba junto con Fernando Cacya Marca y Juan Pillcone. Es probable que sea la 
misma persona, pues así como en la visita de Monzón aparece al lado de García 
Mollo Guamani, también Guaman Poma los pone juntos en la página 495 [499] 
de la Nueva Corónica, aduciendo que este último era su segunda persona y que el 
ayllu al cual estaba afiliado era el de Omapacha del pueblo de San Pedro Queca 
que era, a su vez, un anexo de Chipao. 


García Mollo Guamani, por su lado, era padre de aquel discípulo de Guaman 
Poma llamado Cristóbal de León que en unas páginas de la Nueva Corónica lo 
pone como ejemplo de virtudes pero que, en la parte añadida donde describe su 
viaje a Lima (véase p. 44), como dechado de lo contrario. Lo curioso es que la di- 
ferencia de tiempo entre sus referencias positivas y negativas es de solo tres años, 
pues en las páginas donde habla bien de él suele poner 1611 como año de los 
acontecimientos y cuando habla mal, hemos deducido que alrededor de 1614, es 
decir, la época en la que viaja a Lima a entregar su crónica. 


Aquel discípulo de nuestro cronista le debió ser muy cercano porque a lo largo de 
su manuscrito le dedica un total de quince páginas en las cuales figura ilustrado 
hasta en dos oportunidades. La primera mención que hace de él cubre desde 
la página 494 [498] hasta la 498 [502]. En ellas se encuentran los dos dibujos 
aludidos (véanse figs. 20 a y b). Castigado por las autoridades corruptas con las 


32 Es interesante hacer notar que la raíz cacya aparece en otros contextos de la Nueva Corónica 
designando a sujetos que nacían con las narices hendidas o chicta cinca (p. 222 [224]), o cuando 
nacían mellizos (p. 781 [795)). En otras palabras, a personas que en otros documentos aparecen 
como hijos del rayo, llamado ¿l/a. 
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cuales él no quiere transar, en el primero figura penalizado en un cepo al lado 
de un corregidor —supuestamente de la provincia de Lucanas— que está de pie 
ejerciendo su autoridad (véase fig. 20a) y en el otro también aparece en un cepo 
al lado de otro corregidor que está en su cama con una mujer (véase fig. 20b). 
Más allá de otras connotaciones que hubiera querido darle, esta última escena 
pareciera buscar concordarla con el texto cuando dice que 


le tubo preso de día y de noche; no le dejó del sepo con grillos y esposa en su 
aposento detrás de su pabellón porque no hablase con nadie. ¡Asno del corregi- 
dor! Con ello salió pobre y endeudado y presiguido (Guaman Poma, 2001: 497 
[501)). 


El tema principal que trata de transmitir, y que lo reiterará en trece de las quince 
páginas donde figura este personaje, es que causal de sus desventuras es su en- 
tereza de no ceder a las presiones de las autoridades que le exigen proporcione 
ilegalmente la mano de obra de sus súbditos para un conjunto de requerimientos 
personales. 


Como su padre, Cristóbal de León es también un curaca segunda persona según 
el dibujo de la página 498 [502] (véase fig. 204). Como tal, se hace acreedor a 


Figura 20. Cristobal de León 
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que en diversas oportunidades lo trate de «principal», aunque en otras solo de 
indio. Entre sus funciones debió estar la de legalizar testamentos de sus súbdi- 
tos, como aquel mencionado por Guaman Poma en la página 515 [519], que 
está fechado el 6 de agosto de 1612 en el pueblo de San Pedro de Tanbopata 
(que no lo he podido identificar). Su obstinada defensa de los indígenas lo lleva 
a tener conflictos principalmente con corregidores, pero también con sacer- 
dotes, particularmente con uno apellidado Peralta que era doctrinero en el ya 
mencionado pueblo de San Pedro de Queca, posiblemente por los años en que 
tuvo problemas con aquellos corregidores. Una vez más, sus desavenencias con 
el sacerdote se deben a que le solicita indios para su provecho personal: «...y le 
enserraua a todas las donzellas, hasta su hija le quitaua y otras cosas de su ha- 
cienda le tomaua y le ocupaua en otras ocupaciones. Y no le dejaua a los yndios 
como obligado a defendello como su segunda persona de los yndios» (Guaman 
Poma 2001: 680 [694])). 


Explayándose sobre este mal sacerdote añade: 


Que no escribo toda su uida y mal del dicho padre por ser proligidad. Uasta los 
capítulos. 


Este dicho León hizo unos capítulos por escrito de su letra para pedir justicia a su 
señoría. Le abisó una mestisa y su ermano al padre, luego fue con dos hombres en 
ciguimiento y le prendió y le quitó todos los papeles y le trajo amarrado preso y 
se la entregó a su amigo al corregidor Toledo a otra lansa, como él le abía prestado 
dos mil pesos el padre al corregidor. Y ací entre ellos le tubieron preso molesteado, 
haziéndole prosesos para que muera León con falsedad y testimonio. 


Y entonses uino un jues y becitador, otra lansa criollo de Guamanga. Abía en- 
biado su señoría a becitar al padre y no le becitó, cino a don Cristóbal de León y 
a los yndios, que es al contrario. Y le tubo muy precionado con grillos y sepo en 
casa de su contrario por dalle contento al padre Peralta. Y de los capítulos que le 
puso León no hizo caso. Y demás desto le secrestó toda su hazienda y se la uendió 
a sus amigos uarato el dicho uecitador, que no le dejó cosa. Y fuera desto el padre 
se la quemó su casa y toda su hazienda. Y demás desto, como se uido León tan 
apurado y castigado y desnudo, dixo: “Señor becitador, ci su señoría enbía a beci- 
tar a los padres de la dotrinas como me becitáys y me destruis toda mi hazienda, 
me an dicho que soys cohechado. De todo apelo ante su señoría y quiero pareser 
personalmente como agrauiado yo y mis yndios. 


Entonses de enojo y hodio le sentenció y le castigó y le desnudó y le leuantó tes- 
timonio como a don García Portucarrero y le cortaron la cauesa [en] Guamanga. 
Y ací este es otro Guamanga. No le quiso desterrarlo al Cuzco ni a Lima porque 
no pareciese ante su Magestad ni ante su señoría. Y demás desto, como el padre 
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tubo fabor del becitador a los yndios que le lleuaua de comer, les castigaua y le 
colgaua en el rrollo y otras molestias. 


Y ací un padre dotrinante, y más de Guamanga, no puede ser jues. Y deue ser 
castigado porque no castigó al padre porque castigó al yndio, no pudiendo, por- 
que le becitó sus haciendas y porque le dio ala al padre porque no consentió la 
apelación. Quiso ser otro obispo y cauesa porque le consentió al padre quemar su 
casa y no hazello pagar y rrestituyr y descomulgar y echar de la dotrina y enbialle 
preso a su señoría a la cauesa y justicia mayor. Y por esta causa, deue ser nom- 
brado uecitador de España de la mano de su Santidad y de su Magestad, bien de 
los prencipales yndios (Guaman Poma 2001: 680 [694]). 


En la página 690 [704] se desliza que estas desventuras ocurren en 1611 y se 
detalla las exigencias específicas del visitador. Algunas páginas más adelante, en 
la 930 [944], se reitera este año y los castigos que recibe que culminan, como el 
caso del mismo Guaman Poma algunos años antes, con su destierro en el año 
1612 (Guaman Poma 2001: 498 [502)). Sin embargo el destierro no le debió 
durar muchos años porque cuando Guaman Poma describe la vuelta a su terruño 
por 1613 —antes de su viaje a Lima para entregar su manuscrito al Virrey— 
Cristóbal de León ya estaba de regreso, aunque quizá un tanto cambiado pues es 
objeto de ácidos comentarios de parte de nuestro historiador. 


Ya en los momentos en que lo exalta como ejemplo de curaca incorruptible no 
deja de reconocer que «Ci este dicho yndio no fuera borracho, fuera tanto como 
español en la auilidad y brío y cristianícimo» (Guaman Poma 2001: 495 [499]). 
Pero, qué debió suceder para que un año después diga que 


pesole de la llegada del dicho autor a don Diego Suyca y a don Cristóbal de León 
y alos demás principales que se hacían de yndios tributarios y al dicho corregidor, 
escriuano y tinientes y españoles que rroban a los yndios. Y acimismo a todos los 
quras de las dichas dotrinas, que todos desollaua a los pobres (Guaman Poma 
2001: 1097 [1107)). 


Pero aquí no termina, doce páginas después, siguiendo con su itinerario hacia 
Lima, unos indígenas de Sondondo que estaban en Choclococha (Huancavelica) 
al servicio de un amigo mestizo llamado Miguel Machado, le cuentan: 


Y nuestro pueblo solo hila y texe ochenta piesas de rropa de auasca [tejido co- 
rriente] y pide cien yndios trageneadores y tanto rrescate que nos haze trauajar el 
dicho corregidor y los dichos padres y tinientes y españoles del tanbo [mesón]. 
Señor, los demás prencipales questán nombrados de yndios tributarios y bajos: 
don Carlos, don Cristóbal de León, don Diego Suyca, solo quieren rrecibir cohe- 
chos (Guaman Poma 2001: 1109 [1119]). 
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¿Dónde pues quedó la hidalguía de este discípulo? ¿Se trataría de otro Cristóbal de 
León? Es difícil decirlo, pero de ser el mismo sería un testimonio de lo cambiante 
que podría ser nuestro cronista, prueba de lo cual también es su amistad y ene- 
mistad con el cronista Fray Martín de Murúa (véase p. 53). Ponerlo al mismo 
nivel que Diego Suyca sugiere una animadversión extrema pues a este último le 
endilga haber sido un mandoncillo de diez indios (chuwnca camayoq) asociado al 
ayllu Omapacha y afincado en Chipao, pero que había sido elevado a la condi- 
ción de cacique principal por algunos favores que hacía al 


corregidor Juan de León Flores y del padre Peralta, y ancí fue querido porque le 
texía quinientas piesas de rropa de auasca y daua yndios trageneadores y otros 
rrescates y molestia de los yndios (Guaman Poma 2001: 1096 [1106])). 


El que Diego Suyca haya tenido la condición de indio tributario y luego se haya 
encumbrado a cacique principal” de por sí indignaba a nuestro cronista, pero 
aún más porque en su historial pasado había sido desterrado a Huancavelica por 
el corregidor Martín de Mendoza por hallarlo a él y a su hermana culpables de 
hechicería y dueños de las serpientes Solimán y Matocalla, con quienes ejercían 
su ilegal oficio (Guaman Poma 2001: 275 [277] y 1096 [1106]). Desde esta 
posición encumbrada había sido responsable de quitarle a Guaman Poma, que 
había sido «...señor principal, cauesa mayor y administrador, protetor, tiniente 
general de corregidor de la dicha prouincia de los yndios Andamarcas, Soras, 
Lucanas por su Magestad y píncipe [sic] deste rreyno» (Guaman Poma 2001: 
1096 [1106]), su casa y solar y su sementera Chinchay Cocha dándoselas a 
Pedro Colla Quispe, Esteuan Ata Pillo y a otros indios (Guaman Poma 2001: 
1097 [1107)). 


Para concluir con los curacas que figuran en la visita de Monzón al repartimiento 
de los Rucanas Antamarcas, nos queda Diego Quispilla, mencionado a la cola 
de los cuatro anteriores. De él no sabemos nada. Solo podemos suponer que si 
los anteriores estaban vinculados a los 2yllus Apcara, Antamarca y Omapacha 
es muy probable que este lo fuese de Uchuc Ayllu. Dada esta circunstancia, es 
posible que no tuviese mayor jerarquía y, por lo tanto, no fuese mayormente 
significativo para nuestro cronista; de allí que su nombre quede ausente del 


manuscrito. 


33 En la página 454 [456], Guaman Poma presenta a este personaje como un allicac camachisca o 
curaca de privilegio honrado por el Inca, correspondiéndole como atributo jerárquico el uso de una 
tiana de chiuca o de caña de monte. 
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Los Hatun Rucanas 


En el repartimiento de los Hatun Rucanas,* de todos los curacas que son mencio- 
nados por Monzón, solo Juan Guancarilla aparece en la Nueva Corónica. Figura 
como padre de Felipe Guancarilla, el curaca principal de Hatun Lucanas, con 
mando sobre tres mil indios tributarios, y era contemporáneo al tiempo que nues- 
tro cronista redactaba su manuscrito. Vinculado a él también aparecen otras dos 
autoridades de menor rango. Uno es Lope Caruas Curi y el otro es García Paitan 
Anolla, de quien presenta hasta un retrato en la página 745 [759], usándolo como 
muestra de las autoridades de mil indios o guaranga camayoq (véase fig. 21). 


La ocasión en que sale a relucir esta autoridad es cuando Guaman Poma enfila 
sus baterías contra quizá su más vilipendiado personaje: Juan Capcha. Pareciera 
que una fuente de su resentimiento es que en una oportunidad en un lugar lla- 
mado Otoca, donde veneraba a sus ídolos, lo asaltó robándole quinientos pesos 
(Guaman Poma 2001: 890 [904]). Como a todos aquellos a quienes tiene bien 
presente, sus críticas las inicia con un retrato donde, por acusarlo de borracho, lo 
presenta rodeado de vasijas con bebidas alcohólicas (véase fig. 22). Además, por 
su afición a impostarse como español, luce un ropaje europeo y su rostro aparece 
con una barba rala. Pero veamos lo que dice nuestro autor: 


Don Juan Capcha: 


Este yndio fue otro ordimales deste rreyno, gran borracho, fingidor, mintiroso, 
enemigo de los cristianos, amigo de otros borrachos y ladrones. Y se haze muy 
señor, apo, con sus mentiras y enbustis, lo qual en Castilla digeran que este yndio 
era señor de encomienda. 


Y tiene un pueblo llamado Santa María Madalena de Uruysa que no tiene cinco 
tributarios yndios en todo ello, quatro cacillas y todas las yndias biudas y mugeres 
de los yndios ausentes. Tiene por su manseba estas pobres yndias. Le haze mita y 
camarico a todos los españoles sus amigos. Y al corregidor, comendero y al padre 
y al mayordomo y al tiniente le conbida a la costa de los pobres yndios. Y cohecha 
con cabritos de la comunidad porque le digan apo y señor. 


Y dize que cirue a su Magestad, estando de día y de noche borracho, teniendo 
cada el día en su lado una botixa de uino de la comunidad y un cántaro de chicha 
a la costa de los yndios pobres. Para espantar a los pobres yndios tiene barbas 


% Según Guaman Poma este repartimiento contaba con los siguientes 2y/lus: Hatun Rucana, 
Chaupi Rucana y Laramate. (Guaman Poma 2001: 1073 [1083]). Monzón, por su parte, da una 
versión distinta donde dice que tenía «...dos ayllos, que son Ananrucana y Lurinrucana». (Monzón 


1965: 226). 


114 


El personaje 


2 » 
pacagar - taa Oros nia po uy ro ua 
Há tar in y 54 ml hu but os ya jes, hrcd 
Z 


<5 
O loza al mayor hijo 


ran 


Figura 21. Cacique Garcia Paitan Anolla Figura 22. Juan Capcha 


de cabrón. Y trae cuello y capote, botas, todo a la costa de la comunidad y de la 
taza de los yndios. Y es hijo bastardo de un pobre yndio Capcha que su cacique 
pr[i]ncipal don Felipe Guancarilla y su segunda don Lope Caruas Curi y don 
García Paytan Anolla. 


Por ser enbustero se haze por fuerza curaca [autoridad], mandoncillo, ciendo 
salteador de camino de la Concipción. Y quita a los yndios forasteros sus haziendas y 
aporrea y maltrata porque cohecha al corregidor. Tiene fabor y tray yndios ladrones 
concigo que tiene hierro y desorejados, Diego, sapatero, Pedro, xaquemero, yndio 
Guanca, y otros muchos ladrones lo tienen en las quebradas escondidos. Quando 
biene la justicia, lo esconden. 


Y como es tan gran borracho y ací es hechisero, ydúlatra y está uzando sus he- 
checerías, uarachico, rutochico, pacarico [rituales], enborrachando, habla con el 
demonio y dize que es su natural (Guaman Poma 2001: 777 [791]). 


Uruisa, Otoca, Concepción son nombres que siguen hasta la fecha asociados 
con comunidades campesinas de la provincia de Lucanas. Se encuentran hacia 
el oeste, camino a la costa. En Monzón, Uruisa también es mencionada pero no 
como Santa María Magdalena sino como Santa Caterina. Si fueron diferentes, 
debieron estar muy cerca porque hoy este nombre se repite varias veces en la 
misma circunscripción. 
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Pero así como había felones, también Guaman Poma se refiere a personajes que 


los encuentra más positivos, como el encomendero Pedro de Córdoba cuya exis- 


tencia es confirmada por aparecer en la visita del corregidor Monzón. Sobre él 


nos dice que: 


aunque no le dejó nada a los yndios pero mandó que de la prouincia de los Luca- 
nas rrestituyese toda la comunidad y sapci de los yndios y ubiese administrador. 
Y ancí faborecía de los agrabios y daños del corregidor y padre. Y su hijo fue cris- 
tiano tanbién (Guaman Poma 2001: 559 [573]). 


Tan alta es la estima que le tiene a Pedro de Córdoba, que lo hace encabezar la 


sección correspondiente a Sentencias, que son descripciones ejemplares tomadas 


de hombres probos. Excediéndose en elogios nos dice que: 


El primer cauallero don Pedro de Córdoua Gusmán del áuito del señor Santiago, 
capitán de la lanza mayo[r] de la ciudad de los Reys de Lima, de la encomienda de 
los Lucanas yndios, fue muy gran santo hombre, cristianícimo. Sentencia y dixo 
que el encomendero no a de yr a los pueblos de los yndios ni su muger ni sus hijos 
ni mayordomos. Ellos estauan en las ciudad, seruiendo a Dios y a su Magestad. 


Este dicho cristiano partía su salario con sus yndios de su encomienda, la mi- 
tad del tributo de las comidas que le daua y le perdonaua. Y jamás entraua al 
rrepartimiento ni quería tener mayordomo, cino tenía a un yndio don Diego, 
Chachapoya, y ací no tenía español. Que una ues se auían quexádose de su hijo 
don Rodrigo y por ello le enbió por capitán de la armada de Chile. Este cauallero 
defendía muy mucho de los corregidores y de los padres de las dotrinas y de otros 
españoles y no gustaua que ubiese tiniente. Y daua mucha limosna y tenía caridad 
y no tenía tronera. Era hombre llano y era amigo de conuersar con los pobres. A 
todos les llamaua hijo. 


Y no tenía hazienda ni sementera porque no quería ocupar a los pobres de los yn- 
dios. Y no pedía camaricos ni mitayos ni ysangas [cestillo] ni fruta ni yanacona ni 
chinacona ni rrescatadores ni trageneadores. Ci algún yndio le lleuaua presentes, 
ci ualía un rreal, le daua ocho rreales. 


Mira esta sentencia, cristianos, becinos, encomenderos, deste santo hombre que 
se dolió de los pobres yndios, mirando sus trauajos. Y ancí dexó esta sentencia 
executado, para que por ella su Magestad prouea justicia en el mundo y en este 
rreyno (Guaman Poma 2001: 727 [741]). 


En cuanto al repartimiento de los Atunsoras, ninguno de los curacas*? mencionados 


por Monzón figura en la Nueva Corónica, pero sí el intérprete Pedro Taypimarca 


33 Los ayllus de este repartimiento fueron, tanto según Guaman Poma como Monzón, los siguientes: 
Hanan Soras, Hurin Soras y Challcos (Guaman Poma 2001: 1073 [1083]; Monzón 1965: 220). 
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y uno de los dos sacerdotes doctrineros cuyo nombre era Beltrán de Saravia. El 
primero es citado como un caso que muestra, a través de su persona, los abusos 
que cometían los tenientes corregidores. Se dice que por 1608 era principal 
del repartimiento de los Soras, que estaba en el pueblo de Llallcaya, y que se 
encontraba muy enfermo. Estando en esta condición, un teniente corregidor 
mestizo 


le rrondaua de noche y buscaua toda su casa y cocina y despensa. A unas yndias 
mitayas le achacó, deziendo questaua amansebado. Como yo le di una botija 
de manteca muy deresada con agua de azahar a que me lo guardase en su des- 
pensa, se lo quitó por fuerza y se la llebó este tiniente mestizo y se la enbió al 
corregidor y se la presentó por gran rregalo. Y ancí no tienen temor de Dios ni 
de la justicia. Esto declaro y doy fe de ello, ¿qué me hará de otros pobres yndios 
deste rreyno los daños de los dichos tinientes y jueses? (Guaman Poma 2001: 


518 [522]). 


Sobre quién sería el denostado teniente corregidor no sabemos nada, pero el 
pueblo sí es ubicable. Se trata de San Pedro Larcaya, mencionado por Monzón, 
que era anexo de San Bartolomé de Atunsora, la cabecera, y, además, quedaba 
muy cerca. Hoy esta vieja reducción se mantiene con el mismo nombre, pero se 
ha convertido en un distrito importante en la nueva provincia de Sucre, en el 
departamento de Ayacucho. 


Beltrán de Saravia es mencionado en dos oportunidades por Guaman Poma; en 
una primera, lo hace figurar entre aquellos que por su probidad dictan sentencias 
ejemplares: 


Sentenció con su crestiandad, amor y caridad y humildad y fabor que daua a los 
yndios pobres de la dicha prouincia. Defendía este dicho padre del corregidor, de 
tinientes, de comenderos y de jueses y de los españoles y de los mayordomos, de 
los demás agrauios y de trauajos y molestias. De tanta defensa que hacía, no se 
puede escriuirse de[s]te cristiano padre. En ello gastaua su hazienda por la defensa 
de los pobres. Y ancí murió pobre en el dicho curato. Seruió treynta y cinco años 
(Guaman Poma 2001: 731 [745]). 


De acuerdo a la descripción que hace de él nuestro cronista, debió ser un sacer- 
dote de importancia porque lo hace figurar como 


padre uicarío general de la prouincia de los Andamarcas, Soras, Lucanas como 
juees [sic] y letrado muy cristiano. Padre Diego Beltrán de Sarauia, cura de Santa 
María de Peña de Francia de Uilca Bamba de Suntunto, fue vicario general de 
la dicha prouincia y rrecidía en este medio y cauesa de la dicha prouincia. Fue 
crestianícimo sazerdote (Guaman Poma 2001: 731 [745]). 
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La segunda ocasión en que reaparece es en aquel referido contexto en que, por 
culpa de unas autoridades, Guaman Poma es expulsado de su repartimiento. Esta 
vez figura como un hito cronológico y, al parecer, como cómplice con otras auto- 
ridades de aquel infausto acontecimiento (Guaman Poma 2001: 930 [944])). 


Tal es el conocimiento pormenorizado que tiene nuestro cronista sobre dis- 
tintos pueblos, personajes y costumbres de este corregimiento —de donde se 
dice que fue administrador y teniente de corregidor, y tuvo propiedades— que 
sin lugar a dudas debió estar muy íntimamente ligado a él. Por otro lado, si no 
estuvo asociado con ninguno de los cuatro ayllus que existían y tuvo propieda- 
des en las jurisdicciones donde fueron reducidos casi todos ellos, es dable que 
tuviese una posición alta y que obtuviese las prerrogativas que reivindica. Es mi 
impresión que nadie atado solamente a uno de estos 4yllus podía acceder a tales 
privilegios. 


La región de los Huancas 


Siguiendo en la región ayacuchana, otras provincias cercanas fueron las de Anga- 
raes (que hoy es parte del departamento de Huancavelica) y aquella perteneciente 
a la etnia huanca (que en nuestros días ha dado lugar a una parte significativa del 
departamento de Junín y que se encuentra atravesada por el río Mantaro). Uno 
de los posibles factores que favorecieron su familiaridad con estas zonas es haber 
servido como intérprete a varios visitadores como Cristóbal de Albornoz, que 
centró su actividad precisamente en el área donde Guaman Poma reivindicaba 
haberse desempeñado como teniente de corregidor, y Gabriel Solano de Figueroa 
que actuó como juez de tierras en la última década del siglo XVI. 


Este último no aparece mencionado en la Nueva Corónica pero, como ya hemos 
adelantado (véase p. 22 y 62), sabemos de sus vínculos con nuestro cronista por 
algunos documentos externos a su crónica que se hallan en Distintos archivos 
del Perú. Este material tiene el inmenso valor de ofrecer testimonios de terceras 
personas sobre la existencia de nuestro cronista, las funciones que desempeñó y 
las localidades por donde anduvo. Uno de los primeros fue dado a conocer por 
Rodolfo Salazar en su Estudio Geográfico e Histórico del Distrito de Quinua de 
1938 (Porras 1971: 92-93). Se trata de unos títulos dados por el juez de tierras 
visitador Gabriel Solano de Figueroa que amparan la propiedad de unas chacras 
de cinco hermanos, heredadas de su padre el curaca de urinsaya, Pedro Suyro, 
que estaban ubicadas en las inmediaciones de Huanta. La fecha que se menciona 
es 20 de noviembre de 1595 y estampan su firma en nombre de los herederos el 
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protector de indios Amador de Valdepeña y Don Phelipe Guaman Poma (Porras 
1971: 94-96). 


También de la misma época datan otros documentos pertenecientes al Archivo 
Departamental de Ayacucho, que tienen como escenario los alrededores de la 
ciudad de Huamanga. Steve Stern (1978) nos habla de uno donde Guaman 
Poma figura como «ynterprete» de una visita de Solano de Figueroa a la primera 
composición de tierras de Huamanga de 1594. Asimismo, otro ubicado en el 
mismo Archivo Departamental de Ayacucho (ADA, Sección Cabildo, Causas 
Civiles, Leg.1, C4, 1671, f. 73r) trata de cuando el «...juez amparó la posesión 
de tierras de unos yanaconas de Diego Gavilán en el río de Totora de Huamanga, 
fue Guaman Poma quien dio la notificación a los indios» (Stern 1978: 226). 
Uno más, catalogado en la sección Corregimiento, Causas Ordinarias, Leg 1, 
C1, 1595, f. 18v, menciona a nuestro historiador como «lengua desta visita». 
También Nelson Pereyra publica en la revista Histórica de la Pontificia Universi- 
dad Católica del Perú del año 1997 «...una composición de las tierras de Totora- 
pampa y Rumichaca de la ciudad de Huamanga, tras un litigio entre la heredera 
y dueña de las propiedades, Catalina Patta, viuda de Pedro Barchilón,* y dos 
indios» (Pereyra 1997: 261-270). Esta vez Guaman Poma figura como alguien de 
tanta confianza del visitador, el cual, al no poder hacer la inspección ocular, 


mandó que para este efecto don Phelipe Guaman Poma lengua vaya al dicho sitio 
y vea estas tierras y la razón que tiene la dicha Cathalina Patta y conforme a ella 
lee dexe en sus tierras señalándolas y amojonándolas y lo dé por fee para que le de 
título de ellas y se las confirme y así lo mandó e firmó don Gabriel Solano, Juan 
López escribano (Pereyra 1997: 267-268). 


Un último documento, hallado hace poco por Víctor Solier Ochoa (informa- 
ción proporcionada por Carlos H. Hurtado) en el Archivo Regional de Junín, 
nuevamente da cuenta de nuestro viajero acompañando al sacerdote visitador 
(ARJ, Sección notarial, tomo XIX, ff. 554 al 588). Esta vez es en la región del 
valle del Mantaro. Se trata de un deslinde entre las tierras de los indígenas de 
Jauja y Yauyos con los de Urin Guanca fechado en 1594 y 1595. Allí aparece 
Guaman Poma caracterizado como intérprete de la audiencia de Huamanga, a la 
cual pertenecían los litigantes. 


36 Curiosamente lleva el mismo nombre de un personaje que tuvo una posición destacada en el 
Hospital de Indios de Guamanga al cual, como hemos visto, estuvo tan vinculada la familia de 
nuestro autor indígena. 
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Sin embargo, ni en los pueblos donde fueron reducidos los Hatun, ni en los 
Hanan y Urin Guancas encontramos descripciones detalladas de actividades en- 
comiables o deleznables de actores erigidos a la condición de paradigmas. Una 
excepción un tanto parca a esto último es una alusión a un Pedro de Torres que 
parece haber sido corregidor de la provincia de Jauja por 1600, que es seleccio- 
nado como ejemplo del comportamiento que deben tener estos funcionarios 
hacia los indígenas (Guaman Poma 2001: 512 [516)). Adicionalmente, encon- 
tramos unas referencias al rol cumplido por determinados curacas principales en 
la captura de Hernández Girón (véanse pp. 434 [436]- 435 [437]) o para ejem- 
plificar el desempeño de un cargo (pp. 749 [763]). 


En la sección donde relata su postrer viaje a la ciudad de Lima para hacer la 
entrega de su manuscrito, es donde Guaman Poma ofrece el relato más extenso 
de este escenario huanca. Atravesar esta región después de cruzar Huancavelica 
era un paso obligado para los viajeros que venían de la sierra sur. Según refiere el 
autor, llega a Huancayo un Viernes Santo y lo aloja 


un yndio llamado Pedro Carua Rinri. Y era cantor y tenía oficios y cobraua la 
limosna de la santa bula de la crusada seys años. Y era cíndico y mayordomo de la 
yglecia del dicho pueblo de Uancayo, adonde le hizo caridad y limosna (Guaman 
Poma 2001: 1115 [1125]). 


Ya durante su paso por Huancavelica había tenido un sinnúmero de contratiem- 
pos, y llegó incluso a ser abandonado por su hijo Francisco. Estos contratiempos 


no terminan, pero lo mismo debe continuar con su camino. 


Dallí se fue al pueblo de la Concipci[ó]n de Lurin Uanca y a Xauxa. En los dichos 
pueblos dize el autor que uido medio prouincia hecho yanaconas [criados de 
españoles] y uellacos yndios que traen camegetas y mucho negocio, haraganes, la- 
drones que se arriman a los padres y españoles. Y uido más otro medio prouincia 
de yndias hecha putas. Traen faldilines, mangas, botines y camisas, todas cargadas 
media dozena de mestisos y mulatos, cholos, sanbahígos. De tan grandes putas ya 
no quiere casarse con sus yguales yndios. Estos dichos cargan a los otros pobres 
yndios. Y ací se ausentan los dichos yndios y no multiplica y se despuebla los 
pueblos y se acauan (Guaman Poma 2001: 1115 [1125)). 


Al parecer, aquel mestizaje, destacado elocuentemente por nuestro célebre escri- 
tor José María Arguedas en distintos artículos (Arguedas 1975: 80-147), ya era 
una peculiaridad que llama la atención de nuestro autor indígena. Pero si bien 
para el novelista apurimeño era una señal de una integración cultural bien conso- 
lidada, para el cronista indio era una muestra más de una aberración que se acre- 


cienta conforme se acerca a Lima. Y conforme se le va encrespando el ánimo trae 
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a colación el caso de un curaca de Hanan Guanca que ejemplifica este paulatino 
deterioro de la sociedad andina. Su nombre era Juan Apo Alanya y estaba casado 
con María Manco Carua. Madre de este curaca era María Alta, quien había con- 
traído matrimonio con un mestizo llamado Francisco Serrano. Este último, que 
devino en su padrastro, estando en Huancavelica pretendió abusar de su mujer: 


Y como sentió el dicho don Juan Apo Alanya, le cogió una noche y le mató a 
él y a ella. Y de ello le castigó y le quitó toda su hacienda al dicho don Juan 
Apo Alanya el dicho corregidor. Lo que hazen de ello sus ermanos de Francisco 
Serrano búscanle en trayción Juan Zerrón, Migel Canpusano, hijos de Juan Se- 
rrano, Diego Lopes, hijo de Uillegas, otro llamado Diego Lopes. Fueron quatro 
personas armados con fistoletes. Al pobre de don Juan Apo Alanya le mató solo 
en el canpo como traydores, enemigo de los pobres yndios (Guaman Poma 2001: 
1117 [1127)). 


Sacando una especie de moraleja de todo este incidente, nuestro autor señala: 


Ues aquí, justicia de palo, ¿quién tiene culpa, don Juan o los dichos quatro es- 
pañoles o el dicho su padrastro? Que sus pecados le mató a los susodichos libre 
cin costa el dicho don Juan y los quatro hombres traydores merese castigado y 
quartezado y secutado sus bienes y que pague al dicho hijo de don Juan Apo 
Alanya, niño, don Juan Guayna Ala[n]yan. La culpa de todo ello se le echa al 
señor bizorrey y a la audencia rreal y a los que concienten que biban entre yndios 
tan uellaca casta de españoles y mestisos y mulatos y negros. 


Por esta causa y ley, hordenansas deste rreyno, lo mande echar de las prouincias y 
pueblo de yndios deste rreyno a los dichos españoles, mestisos, negros y mulatos, 
zanbahígos y que se uayan a las dichas ciudades. Aunque sea casado con yndias, 
se le lleuen a sus mugeres los dichos españoles y mestisos y mulatos. Y a los dichos 
yndios, yndias lo echen de las ciudades y uillas los dichos jueses y justicias de su 
Magestad a las dichas prouincias (Guaman Poma 2001: 1117 [1127]). 


2.3. La provincia de Aimaraes 


Otro corregimiento donde personajes y localidades identificables aparecen pro- 
fusamente en la Nueva Corónica es el de los Aimaraes (ver mapa 5). Desafortu- 
nadamente, para este ámbito no encontramos visitas como la de Monzón, ni 
otros documentos externos que nos den informaciones detalladas de las auto- 
ridades que operaban en la zona o del modo como los antiguos 4yllus fueron 
reducidos. Según Guaman Poma, estos últimos fueron los siguientes: Collana 
Aymara, Taypi Aymara y Cayao Aymara (Guaman Poma 2001: 1073 [1083] y 
1074 [1084]). Sin embargo, al tratar de las conquistas del quinto capitán Auqui 
Topa Inga Yupanqui en la región de este futuro corregimiento, nos habla que 
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conquistó la «...Prouincia de los Quichiuas, Aymara Uaquirca;” Collana;** Ta- 
ypi Aymara; Yanaca;”? Cayau Aymara; Challuanca, Pampa Marca, todo el rrío 
auajo» (Guaman Poma 2001: 154 [154)). 


Como lo ha hecho notar el antropólogo Tom Zuidema, esta última presenta- 
ción de los ay/lus de este corregimiento coincidiría con Vásquez de Espinoza en 
señalar que los ay/lus no serían tres sino cuatro, al menos en la época incaica. 
Sin embargo, existiría una discrepancia en el nombre de este cuarto grupo social 
porque en vez de llamarlo Yanaca, Vásquez lo califica de Challhuanca (Vásquez 


de Espinoza 1969: 468 [1.874]; Zuidema 1995: 169, nota 21). 


En realidad estos dos nombres, a diferencia de Collana, Taypi y Cayao que son 
específicos de ayllus, son propiamente de localidades y siguen en la actualidad de- 
signando a dos importantes poblaciones de la provincia de Aimaraes, del depar- 
tamento de Ayacucho. En el pasado, según Guaman Poma, Yanaca fue el pueblo 
donde estuvo de comendador su muy criticado padre Murúa. Chalhuanca, por 
su lado, es hoy la capital de la provincia de Aimaraes. 


Por 1573, en tiempos de la Visita del virrey Toledo, este corregimiento fue dividido 
en los siguientes repartimientos: Collana Aymara; Taype Ayllo; Cayao Aymara; 
Chalhuanca; Mutica y Pairaca; Quichuas; Tancama y Guamanpalpas. Esta división 
se vuelve a repetir en la Relación del virrey Martín Enríquez de 1583 (Enríquez 
1925) y en Vásquez de Espinoza. Según dicha Relación, el primer repartimiento 
mencionado contaba con estos pueblos: San Marcos de Totora; San Salvador de 
Atabamba; San Pedro de Matara; Santiago de Callauso; San Juan de Sabayno; San 
Miguel de Guaricaraytanta y Guaguarca. Taype Ayllo, con San Juan de Pacha- 
cona; San Salvador de Ayuaca; San Cristóbal de Traparo; Santiago de Pocoguanca; 
Santiago de Ciudad Rrodrigo y San Miguel de Pichigua. Cayao Aymara, con San 
Gerónimo el Real de Pampamarca; San Juan de Tocaros; Nuestra Señora de la 
Concepción de Soraya. Chalhuanca, con San Francisco de Chalguanga y Guari- 
caray. Mutica y Pairaca, con Santiago del Nuevo Toledo y Mutca. Los Quichuas, 
San Francisco de Cotarama; San Salvador de Tinta; San Pedro de Sonayca; San 
Gerónimo de Toraya; Nuestra Señora de los Remedios de Chuquinga. Tancama, 


37 Aquí tengo una discrepancia con la transcripción de Rolena Adorno. Pienso que después de «Ay- 
mara» no viene una coma pues este sustantivo con Uaquirca hacen un solo sentido. Debe aclararse 
que los quichuas o quechuas con los aimaraes formaban un solo corregimiento en tiempos de la 
tasa del virrey Toledo (Cook 1975: 270). 

38 Igualmente, en este punto donde en vez de coma pienso que va un punto y coma para separar a 
Collana de Taypi Aymara que son ayllus independientes. 


22 El nombre Yanaca es omitido en la transcripción de la mencionada estudiosa. 
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con San Pedro de Uraguacho y San Joan de Circa. Finalmente, el repartimiento de 
Guamanpalpas, con San Gerónimo de Chancabamba (Enríquez 1925: 162-164). 


Como tuvimos oportunidad de ver en la página 23, en la provincia de Aimaraes 
se ubicaban los pueblos donde Guaman Poma y Murúa tuvieron sus desave- 
nencias. Ellos eran Yanaca, de donde dice que el mercedario era comendador, y 
aquellos de Pocoguanca, Pichihua y Pacica. Todos eran parte del repartimiento 
de Taype Aymara, como se puede deducir de la Relación ordenada por el virrey 
Martín Enríquez en 1583 y por la ubicación contemporánea de los poblados que 
llevan esos nombres. Además de pueblos, como veremos, menciona a una amplia 
gama de personajes, también vinculados a esta circunscripción, que no dejan lu- 
gar a dudas que de todos los repartimientos de Aimaraes, el más ligado a nuestro 
cronista fue Taype Aymara. 


Aparte de Murúa, otro europeo mencionado por Guaman Poma como parte 
de los actores con quienes interactúa es Cristán o Cristián de Ciloa, vecino del 
Cuzco, que en dos oportunidades es mencionado como el encomendero del 
repartimiento de Taype Ayllo (Guaman Poma 2001: 517 [521] y 781 [795)). 
Tanto la Visita de Toledo, como la Relación de Martín Enríquez, coinciden en 
señalar que, efectivamente, el encomendero de este repartimiento era un tal Tris- 
tán de Silva, quien lo poseía en segunda vida por herencia de su padre Diego de 
Silva. Además, señalan que esta circunscripción tenía 11.333 pobladores, de 
los cuales tributaban un total de 2.142 indios. Contaba, por añadidura, con 643 
viejos o impedidos, 2.285 muchachos de 17 años para abajo y 6.260 mujeres. 
Aparte de sacar 12 indios para el servicio del curaca del total de tributarios, lo 
que se recaudaba eran 10.650 pesos de plata ensayada. De esta cantidad, la parte 
principal iba al encomendero, pero 1.930 pesos eran destinados para el sínodo 
y para pagar «...cinco sacerdotes religiosos de la orden de Nuestra Señora de las 
Mercedes y algunos clérigos que doctrinan a los dichos indios en los pueblos de 
su reducción a razón de 550 pesos cada uno...» (Cook 1975: 117). 


Cuenta Guaman Poma que los diez mil pesos ensayados que los indios tributa- 
rios le debían a este encomendero no se los podían pagar* 


porque los yndios se ausentaron y se fueron por el mal tratamiento de un flayre 
merzenario llamado Morúa, gran letrado. Para hazer mal a los pobres yndios, 


10 Guaman Poma menciona a un Diego de Silva desde cuya casa el virrey Toledo presenció la 
ejecución de Tupa Amaru (Guaman Poma 2001: 450 [452]). 

41 No andaba muy lejos de la tasa establecida por Toledo, aunque de ese total lo que le correspon- 
día al encomendero eran 2.884 pesos y 2.130 pesos en oro fino más las especias. 
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este dicho pidió que le diese mandamiento de comición a él y que le diese otro 
mandamiento a un español llamado Martín Domingues, hombre pobre, porque 
cobrase la tasa que los caciques abían hurtado. Le enformó al dicho corregidor; 


como era su amigo le dio comición, de manera que los dos eran conpañeros. 


Acauaron de echallo todo los pobres de los yndios de sus pueblos y lo hizo ti- 
niente de corregidor del rrepartimiento. Y ancí este tiniente lo pagaua de su bolsa 
la taza y cobraua doblado en rropa y plata y ganados. Ci el dicho pagaua mil pe- 
sos, cobraua dos mil pesos. Y ancí se aprouechaua muy mucho y hurtaua y hazía 
tratos y el dicho comendero no se podía pagarse y tener tantos corregidores. Es 
gran mal de los pobres indios (Guaman Poma 2001: 517 [521)). 


¿Quiénes eran estos malos caciques que habían hurtado la tasa? Páginas más ade- 
lante hasta retrata (véase fig. 23) a alguno de ellos en conjunción con un texto 
8 8 J 
que los presenta como contrastes negativos de las virtudes que deberían mostrar 
las autoridades indígenas. Se trata de Carlos Catura y su hijo Felipe Guayna Ca- 
8 De ) p y: 
tura, así como de Juan Laura y Juan Usco Paniura. De ellos dice: 


Estos gobernarán los Aymarays del pueblo de Yanaca de la encomienda de don 
Cristán de Ciloua, becino de la ciudad del Cuzco, y de los demás principales deste 
rreyno. Cobran de más de la tasa y ci puede, dos doblados. Con ello juega y putía 
y se enborracha de uino y de chicha y come coca todo los días. Y ancí deuen y 
hazen muy mucho rrezagos. Cómo este dicho don Carlos Catura, gouernador, y 
don Juan Usco Paniura deuía dies mil pesos de rrezago al dicho su encomendero, 
no le pudía cobrallo. Y ací en su uida lo pagarán porque lo an bebido todo. 


Y ancí ci lo gouernara un principal, buen cristiano como don Domingo Cones 
Paniura o don Felipe Laura, que jamás ubiera rresago y que no fuese yndio borra- 
cho ni coquero ni jugador o que fuese de otro rrepartimiento que gouernase con 
el dicho salario y serbicios. Con esto sesarían de tanto hurto y rrobamiento que se 
haze de los pobres yndios deste rreyno (Guaman Poma 2001: 781 [795])). 


A todos estos curacas venales Guaman Poma no los vuelve a mencionar a lo largo 
de su crónica, pero a Domingo Cones Paniura, por quien parece tuvo un gran 
respeto,” lo retrata en aquella secuencia donde cada rango de la jerarquía deci- 
mal de autoridades es ocupada por conocidos de él que tuvieron una actuación 
destacada y proba. Lo coloca representando al curaca Pisca pachaca camachicu 
equivalente a mandón mayor de quinientos indios (véase fig. 24). Pero, aparte 


2 Tal era su sentido de justicia que, sin reparar en las represalias que podía tomar Murúa, condena 
a cincuenta azotes y al destierro a un tal Hernando, colaborador del sacerdote, que bajo el manto 
protector del clérigo cometía todo tipo de tropelías causando incluso la muerte de una indígena 


(Guaman Poma 2001: 648 [662]-|649 [663]). 


125 


En busca del orden perdido 


Figura 23. Personajes aimaraes Figura 24. Curaca Usco Paniura 


de dar especificaciones como en los casos anteriores, menciona el ámbito de su 
jurisdicción. Este es Taype Aymara, y confirma así una vez más que esta es la 
circunscripción que le resulta más cercana a Guaman Poma y escenario de su 
interacción más intensa en la provincia de Aimaraes. 


Otra población que menciona dentro de la circunscripción de Taype Aymara es 
Traparo o Tiaparo, como prefiere escribirla. El recuerdo que tiene de ella lo fecha 
en el año «160» (supuestamente 1600) y versa sobre un mal clérigo —que man- 
tiene en el anonimato— que bien podría ser Fray Martín de Murúa pues en toda 
la crónica solo él es mencionado en relación a este ámbito. Además, su afición a 
la ropa, la lujuria y otros detalles que le achaca, no son tan distantes de los que le 
endilga al mercedario en otros contextos. Veamos en detalle lo que señala: 


En el año de 16[0]0 uide en el pueblo de Tiaparo en la prouincia de los Aymarays un 
clérigo dotrinante con color de dotrinalle y llamarse propetario, como estaua rÍrlico, 
el encomendero o los españoles o los caciques prencipales no lo podían echar de la 
dotrina. Y ací se uan acauando los yndios en este rreyno y no ay rremedio. 


De multiplicar, más multiplicó los padres que los yndios en este rreyno. Con color 
de la dotrina ajuntaua a las yndias solteras y a los solteros los echaua de la dotrina. 
Y se lo uía peynado, con rropa nueua, luego le mandaua asotar cruelmente por 
selos; de las dichas mosas era otro Ynga. Tenía acllaconas [escogidas] y a estas les 
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hazía trauajar con las demás biudas, ajuntaua con color de dezir amansebadas. 
Hazía texer rropa, hilar, amasar y uender pan y chicha y uino. 


Después os espantáys, señoría, cómo no multiplica los yndios. Ci solo un padre 
tiene doze hijos, y todas las donzellas por muger que no le dexa, ¿cómo a de 
multiplicar? 


Y lo rreparte las biejas, aunque por sus pecados tiene un hijo o dos uastardos, se a 
de desemular porque es criatura de Dios. Y estos hijos llebó una harria de mesti- 
cillos de niños, niñas. Una mula llebó says y otro, otros seys. Desto fue castigo y 
primición de Dios; antes de llegarse, despeñó una mula con los niños. 


Y ací es muy justo que consagre sus casas y sea bendito, que muger ninguna entre. 
Y ací multiplicará y que no ajunte a las mugeres ni soltera ni biuda, niña. Y ancí 
multiplicará los pobres yndios de Dios y de su Magestad (Guaman Poma 2001: 
607 [621)). 


Las coincidencias que se describen en este texto con otros en que el aludido 
es Murúa son muchas para no pensar que el sacerdote en cuestión haya sido 
el mercedario. Si este es el caso, entonces, el dibujo que acompaña a este texto 
(véase fig. 25) sería una ilustración adicional inspirada en los despropósitos de 
este religioso, que habría llegado a tener hijos mestizos de su desbocada concu- 


piscencia. 


Otro pueblo que Guaman Poma vincula a la provincia de Aimares es Uaquirca. 
Según la Visita de Toledo, el repartimiento de los Quichuas perteneció a esta 
provincia, propiamente a la reducción de los ayllus de Urin Quichua. Hoy to- 
davía existe y es parte de la provincia de Antabamba, que es adyacente a la de 
Aimaraes. La importancia que le otorga el cronista indio a este pueblo es el de 
haber sido escenario del comportamiento irregular de otro sacerdote. Esta vez es 
el de uno que figura pidiendo «escriuanías» y «tinteros», como aludiendo a no 
ser amigo de que en los pueblos existan indígenas alfabetos que le pueden hacer 
problemas, sino más bien queriendo que estos permanezcan en la ignorancia 
(Guaman Poma 2001: 623 [637]). Como ilustración de sus exigencias, en la 
página 622 [636] (Guaman Poma 2001) representa a un sacerdote recibiendo de 
un indígena, con ropaje de la región de Aimaraes, una pluma para escribir y un 
tintero. No creemos que en este caso el cura sea Murúa pues la vestimenta que 
se le coloca discrepa con la que ostenta en un retrato que específicamente se lo 
dedica a él (véase fig. 26). 


Otro escenario de sus desencuentros en esta región fue el pueblo de San Cristóbal 
de Pampachiri, casi en la frontera con Ayacucho, en la provincia de Andahuaylas. 
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Figura 25. Mesticitos hijos de religiosos, posible- Figura 26. Sacerdote en Uaquirca (Aimaraes) 
mente de Murúa 


Hoy este pueblo se conserva con su mismo nombre y luce una bella iglesia que 
ha sido motivo de interesantes estudios (Barnes 1993). Este ámbito correspon- 
día a la etnia chanca, que en la Colonia fue dividida en los repartimientos de 
Hanan Chanca y Urin Chanca. León Apo UÚasco es citado por nuestro cronista 
como la autoridad indígena del primero; y Juan Guaman Guachaca del segundo 
y, además, a un nieto de él llamado Francisco le otorga el cargo de teniente de 
corregidor de esta provincia, al igual que aquel que él mismo se atribuye para sí 
en la provincia de los Rucanas Antamarcas, Hatun Lucanas, Soras y Circamarcas 
(Guaman Poma 2001: 433 [435] y 809 [823]). 


En este pueblo, una vez más, un cura es el protagonista que motiva sus ácidos 
comentarios. Se trata de Juan Bautista Aluadán, de quien dice que 


Fue muy apsoluto, cruel padre, las cosas este hombre hazía no se puede escriuir. Por- 
que tomó un yndio del dicho pueblo llamado Diego Caruas; porque no le dio car- 
nero le puso en una aspa esponxa como de San Andrés. Le puso en cueros amarrado, 
comensóle a quemar con candela de sebo, meter fuego en el culo y en la gitergitenza, 
ensendido muchas candelas y brealle. Y le abría el culo con las manos. Y dizen que 
hizo otras mucho más, que no se puede escriuir, cino que Dios lo sepa y otros muy 
muchos daños y males hacía. Y ací atormentaua a los pintores que allí les llamaua. 
Esto hizo porque se auía quexádose las solteras de don Juan Uacrau, su hija, que el 
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padre Aluadán le desnudaua y le miraua el culo y el coño y le metía los dedos y en 
el culo le daua quatro asoticos; cada mañana le hacía a todas las solteras. De todo 
ello lo defendió el gouernador don León Apouasco y leuantóle testimonio el dicho 
padre Aluadán, deziendo que escondía yndios de la uecita. Y ací le hizo desterralle. 
Deste pezar se murió Apouasco (Guaman Poma 2001: 566 [580)). 


El que escondiera indios durante la visita debió impactar mucho a nuestro his- 
toriador indígena, pues en las cuatro ocasiones en que menciona a este sacerdote 
este tema sale a relucir. En una hasta presenta el caso de un visitador eclesiástico 
llamado Juan Ruiz de Quintanilla, que por tener este hábito 


no halló ánima beuiente y serrado la dicha yglecia, todos los yndios escondidos 
en la puna, ni halló un jarro de agua. Y ancí este padre de Hatun Sora llamado 
Sebastián Coronado le serbió de su dotrina (Guaman Poma 2001: 682 [696]). 


Felizmente Hatun Sora se hallaba cerca, de lo contrario las penalidades de este 
visitador se hubiesen prolongado por varios días. Pero, ¿qué motivaba al referido 
sacerdote a ocultar a los indígenas? Guaman Poma señala que la razón por lo 
que sucedía esta situación era para encubrir las idolatrías de los indígenas, es- 
pecialmente cuando asociados a las huacas habían minas y tesoros de los que se 
aprovechaba este singular personaje (Guaman Poma 2001: 894 [908]). 


2.4. Otros escenarios 


Más allá de los pueblos de estos repartimientos, no figuran otros escenarios donde 
nuestro autor recuerde otras experiencias pasadas con actores con quienes haya 
interactuado. La precisión con que dibuja los edificios y el plano de la ciudad del 
Cuzco sugiere que debió haber pasado alguna temporada por los lares de aquella 
capital de los incas. Su conocimiento del aimara y del puquina también hace supo- 
ner que pudo haber estado por el Collao. La ciudad de Lima y la provincia aledaña 
de los Yauyos, obviamente, por la descripción que nos hace, le fue ampliamente 
conocida. Muy posiblemente cuando fue a enviar su manuscrito al Rey de España 
no fue la única vez que la visitó. Ya en Y no ay rremedio se sugiere que entre 1590 y 
1600 llegó a estar hasta en dos oportunidades. Por la cercanía con el repartimiento 
de los Rucanas Antamarcas y Hatun Rucanas, también debió visitar Nazca e Ica 
como explícitamente lo dice en la página 851 [865]. Habrá que esperar que apa- 
rezcan nuevos documentos para saber si el radio de acción de sus andanzas —que 
hemos visto— alcanzó mayor amplitud. Por el momento, solo podemos estar 
seguros de que las áreas que le fueron más cercanas son las que conforman hoy el 
departamento de Ayacucho, la provincia de Aimaraes del moderno Apurímac, el 
valle del Mantaro, la provincia de Yauyos, Nazca y la ciudad de Lima. 
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3. La posición social 
3.1. La condición de indio y de intérprete 


¿Qué posición tuvo Felipe Guaman Poma de Ayala en la sociedad estamental 
de la época? ¿Fue un personaje de alcurnia como reclama? ¿Ostentó uno de los 
primeros peldaños dentro del sistema jerárquico andino o, por el contrario, fue 
un hombre pobre como lo acusan sus contendores chachapoyas en el juicio por 
las tierras de Chupas? ¿Fue su verdadero nombre Felipe Guaman Poma de Ayala, 
o Lázaro como le adjudican aquellos litigantes rivales? 


De lo que no me cabe duda es que el autor de la Nueva Corónica fue un indio, es 
decir un personaje vinculado —por territorio, sangre, idioma* y otros matices 
culturales, relaciones sociales y reivindicación de derechos— a la realidad andina 
preexistente a la llegada de los españoles. Pero no fue cualquier indio —por 
más que los chachapoyas ya mencionados adujesen que fue un «yndio pobre» de 
nombre Lázaro (Zorrilla 1977: £ 28r)—, sino un individuo que, por su actuar, 


aunque cuestionado, accedió a privilegios poco comunes entre sus congéneres. 


Dominar la lengua española y el manejo de la palabra escrita no eran habilidades 
al alcance de cualquier indígena. Menos el poder desplazarse con tanta facilidad 
por diferentes medios sociales y territoriales. Los típicos indios pobres o «pi- 
cheros», como los llama nuestro cronista indio, eran los tributarios que estaban 
atados a una circunscripción determinada y salían de vez en cuando a cumplir 
con ciertas obligaciones laborales conocidas como mita o turnos. A ellos me los 
imagino como los típicos campesinos sumidos en un mundo de tradición oral, 
de relaciones interpersonales, orientados a una producción de autoconsumo, 
con escasa orientación comercial y, por lo tanto, con acceso a limitados recursos 
monetarios y a bienes que estaban reservados a los europeos o a las autoridades 
indígenas. Guaman Poma, por el contrario, como lo sostiene no solo él mismo 
cuando nos habla de sus vínculos con el célebre Cristóbal de Albornoz, sino algu- 
nas fuentes ajenas a sus propios escritos, se desempeñó como intérprete, especial- 
mente de aquel religioso juez de tierras llamado Gabriel Solano de Figueroa. 


3 Rosario Navarro Gala, que recientemente ha realizado uno de los mejores estudios lingiísticos 
sobre el castellano de Guaman Poma, corroborando de manera más sistemática lo que ya se venía 
sosteniendo desde el estudio de Porras Barrenechea, y rebatiendo la tesis de Blas Valera como autor 
de la Nueva Corónica, afirma enfáticamente: «Tras el exhaustivo estudio lingiístico que ofrece este 
libro [el de Rosario Navarro] no puede dudarse de la autoría de un indio cronista; en absoluto 
creemos la imitación constante, en casi 1200 hojas del estilo lingúístico y discursivo propio de 
un indígena aculturado, con sus múltiples y significativas vacilaciones ortográficas de trasfondo 
claramente fonético» (Navarro 2003: 3, nota 4). 
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Ejercer un oficio de esta naturaleza no era algo que estaba al alcance de cualquiera, 
sino solo de indígenas privilegiados. Aún más si a esta capacidad se sumaba el leer y 
escribir.** Por los documentos que hablan de su actividad como intérprete, vemos 
que ello le suponía moverse por distintos medios. Unas veces estaba en Huamanga, 
otras en Quinua, unas más en Jauja y así sucesivamente. Semejante capacidad para 
circular, obviamente, debía suponer contar con holgados recursos monetarios que 
le permitieron adquirir propiedades en muchas partes, como ya tuvimos la opor- 
tunidad de ver. Por otro lado, no creo que cualquier indio anduviese por áspe- 
ros caminos con quinientos pesos, que terminaron robándoselos, como él mismo 
afirma. El ladrón fue el lucanino Juan Capcha a quien, como vimos, le dedica 
acusaciones de muy grueso calibre (Guaman Poma 2001: 890 [904]). Tampoco 
cualquier hombre común hubiese podido ser poseedor de dos caballos valorados 
en cincuenta pesos cada uno, que también le fueron robados, esta vez por un sacer- 
dote llamado Martín Arteaga y, asimismo, una «...caxa de rropa, camisas y fieltro y 
otras cosas...» robados esta vez por otro sacerdote llamado Francisco Caualleros y 
«... Una caxa serrada de mi pobresa y con otras menudencias ...» (Guaman Poma 
2001: 905 [919]). O, finalmente, que le prestase doscientos patacones a un hom- 
bre rico llamado Miguel Palomino quien, a pesar de haberle dado «célula», nunca 
se los devolvió (Guaman Poma 2001: 904 [918]).* 


Pero así como circulaba por distintos lugares, los oficios que ejercía lo llevaban a 
servir a distintas personalidades. Como él mismo dice: 


El autor don Felipe Guaman Poma de Ayala, digo que el cristiano letor estará 
marauillado y espantado de leer este libro y corónica y capítulos y dirán que quién 
me la enseñó, que como la puede sauer tanto. 


Pues yo te digo que me a costado treynta años de trauajo ci yo no me engaño, 
pero a la buena rrazón beynte años de trauajo y pobresa. Dexando mis casas y 
hi[jJos y haziendas, e trauajado, entrándome a medio de los pobres y seruiendo 
a Dios y a su Magestad, prendiendo las lenguas y le[e]r y escriuir, seruiendo a los 
dotores y a los que no sauen y a los que sauen. 


44 Rosario Navarro encuentra que en lo ortográfico el estilo de Guaman Poma era muy seme- 
jante al empleado por aquellos que ejercían el oficio de escribanos en la segunda mitad del siglo 
XVI (Navarro 2007: 136). Por consiguiente, es muy probable que este oficio se le añadiera al de 
intérprete. 

45 Este mismo incidente lo narra en Prado Tello y Prado Prado, pero en esta oportunidad se trata 
de un momento en que todavía no lo daba por perdido sino pendiente desde hacía dos años. 
El monto a que se alude en esta oportunidad es el equivalente de 100 por 11 vacas y un toro de tres 
años (Prado y Prado 1991, 2001: ff. 56v y 591). Según Rolena Adorno, este personaje se desempe- 
ñó como alguacil mayor de Huamanga en 1586. 
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Y me e criado en palacio, en casa del buen gobile]rno y en la audiencia y e seruido 
a los señores bisorreys, oydores, prisedentes y alcaldes de corte y a los muy yllus- 
tres yn Cristos señoría obispos y a los yllustres comisarios. Y e tratado a los pa- 
dres, corregidores, comenderos, becitadores, ciruiendo de lengua y conuersando, 
preguntando a los españoles pobres y a yndios pobres y a negros pobres (Guaman 
Poma 2001: 701 [715)). 


Aparte de servir de testimonio de los oficios que desempeñó Guaman Poma, esta 
cita tiene el enorme valor de ofrecernos una afirmación contundente del tiempo 
que le pudo tomar escribir su manuscrito y de las circunstancias que pudieron 
posibilitar esta duración. Como ya vimos, una constatación clara de esto último 
se puede apreciar en la coincidencia que hay entre el listado de sus propiedades 
en Y no ay rremedio, que datan de la última década del siglo XVI, y aquel en la 
Nueva Corónica que se terminó entre 1613 y 1615. En otras palabras, pareciera 
que al ejercer sus oficios nuestro autor no solo cumplía con lo que tenía entre 
manos, sino que acumulaba información para un proyecto que paulatinamente 
iba cobrando forma, especialmente a partir de sus contactos con el mercedario 
Fray Martín de Murúa. 


3.2. Administrador Protector Teniente General de Corregidor 


Está claro, pues, que la formación de nuestro cronista en el conocimiento del 
español y de la escritura lo llevaron a desempeñarse en cargos burocráticos que 
lo fueron familiarizando con el material que posteriormente enriquecería su ma- 
nuscrito. Pero, ¿hasta qué niveles llegó en el desempeño de estos? Tanto en Y 
no ay rremedio como en la Nueva Corónica manifiesta haber llegado a ocupar el 
cargo de administrador protector teniente general de corregidor de la provincia 
de los Rucanas Antamarcas, Hatun Rucanas, Soras y Circamarcas. Como tal, sus 
responsabilidades consistían en: 


tener de todos los bienes de la comunidad y de sapci y de los bienes de los pobres 
yndios, de cada uno de sus particulares y la yglecia y de la cofradía y del hospital. 
Tenga su salario de la sétima y de su destrito de la prouincia, tenga todos los tan- 
bos [mesón] y que ponga todas las comidas, pan y uino. Y en ellas no entre yndia 
nenguna, cino yndio; ayude al tanbo de dar rrecaudo de leña, yerua, gal[l]inas, 
gúebos no más y de guardar cabras, ouejas y ayudar en el tanbo y no le mite [sirva 
por sus turnos] a nengún español ni le dé guía. Esto le cirua de salario acimismo 
de los yndios del tributo de lo que le da y señala su Magestad de la tasa. Con ello 
se sustente como señor y prencipal en todo el rreyno (Guaman Poma 2001: 809 
[823]; véase fig. 27). 
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Figura 27. Guaman Poma como Administrador 
Teniente de Corregidor y Protector 


Por el momento solo contamos con la información en la cual él nos señala que 
logró ocupar esta determinada posición. Desafortunadamente, poco es lo que 
sabemos sobre si los indígenas pudieron acceder a desempeñar estas funciones. 


Según el ilustre historiador Guillermo Lohmann Villena: «La dilatada extensión 
del distrito en unos casos, y la índole técnica de la materia, en otros, reclamó la 
necesidad de crear diversos elementos adjutores, que sirvieran al corregidor en 
guisa de brazos mediante los cuales alcanzara a atender a todos los negocios por 
distantes que se hallaran de su capacidad. La finalidad de tales auxiliares, por 
tanto, consistía en la de cooperar con su principal al objeto de conseguir una 
mayor eficacia en la misión que la Corona confiaba a estos, ayudándolos mate- 
rialmente». 


Prosiguiendo con la descripción de estos colaboradores, Lohmann señala que: 
«En primer término figuraban los tenientes, que ejercían funciones por el co- 
rregidor en virtud de delegación revocable en todo instante. La existencia de los 
mismos venía impuesta por la extensa área que abrazaba cada distrito, integrado 
generalmente por un número indeterminado de núcleos urbanos. En el principal 
de ellos residía por modo permanente el corregidor; en los restantes, conside- 
rada su importancia, constituía tenientes, cuyas funciones y cometido eran por 


cierto completamente diferentes de los que desempeñaban en la Metrópoli sus 
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similares, que eran propiamente consejeros o asesores del corregidor. En el Perú 
eran unos simples ejecutores de las órdenes promulgadas por su principal, meros 
mandatarios con ejercicio restringido a un reducido espacio de la comarca, y, en 
fin, ayudantes en la cobranza de tributos». 


Sobre los impedimentos para desempeñar este oficio se nos dice que «no podían 
ser escogidos los encomenderos, los parientes de estos o del propio corregidor 
dentro del cuarto grado, los criados y demás personas que del mismo dependie- 
ran, ni los funcionarios fiscales ... En las posesiones ultramarinas, este requisito 
se cumplimentaría proponiéndolos ante la Audiencia cuyo distrito estuviere si- 
tuado el corregimiento» (Lohmann 2001: 437- 439). 


Nada se dice de si otro impedimento para ocupar estos cargos era ser indígena. Al 
parecer, ninguna otra fuente, aparte de la Nueva Corónica, asocia a indígenas con 
este puesto. En esta última, no solo su autor aparece desempeñando este papel, 
sino un par de curacas que no necesariamente tenían la jerarquía más alta en su 
jurisdicción. Uno ya mencionado es Francisco Guaman Guachaca que, como su 
abuelo Juan Guaman Guachaca, hereda el curacazgo del ayllu Urin Chanca del 
repartimiento de Andahuaylas. El otro es don Martín, capac apo, Quicya Bilca de 
la «prouincia de los Angarays, Chocorbos de Uaytara Santiago, Yauyos y de Cór- 
doua, Bilcanchos» que era sobrino legítimo de «capac apo don Diego Quicya Bilca, 
hanan yauyo, de Santiago de Qiurauara» (Guaman Poma 2001: 809 [823]). 


Este Diego Quicya Bilca también figura representando a las «segundas personas» 
en una secuencia jerárquica de curacas coloniales que Guaman Poma modela 
de acuerdo al antiguo sistema decimal de autoridades utilizado por los incas 
(Guaman Poma 2001: 738 [752] y 760 [774]). Una vez más, carecemos de 
terceras fuentes que nos hablen de este personaje para saber el rango y funciones 
que ejercía en su jurisdicción. Sin embargo, si efectivamente su autoridad se 
extendió a la provincia de Angaraes, Chocorvos de Huaytará y Yauyos, no fue 
solo a un repartimiento, sino a por lo menos tres que debieron formar una 
unidad política tan amplia como aquella de los Rucanas Antamarcas, Hatun 
Rucanas, Soras y Circamarcas, con la cual nuestro autor trata de asociarse. Es 
decir, debió ser un corregimiento, pero para el cual no contamos con mayores 
detalles sobre su existencia. En todo caso alguna jerarquía significativa debió 
tener este personaje pues un antepasado de él figura entre los representantes del 
Chinchaysuyu de aquella embajada que, según nuestro cronista, «le dio la paz» a 
Francisco Pizarro cuando arribó a tierras de los incas (Guaman Poma 2001: 550 


[564]; véase fig. 28). 
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Figura 28. Embajada indígena ante Pizarro 


No obstante su nivel, no estuvo a la altura del de Capac Apo Guaman Chaua, 
el antepasado de Guaman Poma, pues en aquella jerarquía de autoridades este 
último se encuentra un peldaño más arriba, y ocupa una posición que denomina 
«Cacique prencipal y príncipes y cauesa mayor de una prouincia, administrador 
de los yndios y administrador de las comunidades y sapci y hazienda de los yn- 
dios y de los bienes de las yglecias de la dicha prouincia y tiniente general por su 
Magestad y protetor de los yndios y cauesa mayor del cauildo» (Guaman Poma 
2001: 742 [756]; véase cuadro 4). 


Según el cronista indio, las segundas personas, de acuerdo al escalafón jerárquico 
inca, correspondían al Huno Apo que, en tiempo de los incas, recibían el nombre 
de huno auca camayoc. Ellos debían llegar a contar con 

cien mil yndios tributarios,* y ci no llegaua a tantos yndios no se les daua título 


ni tiana ni señorío. Y tenía su tiana de palo, medio codo llano y la boca de la tiana 
le tenía pintado estos dichos caciques prencipales y segundas de una prouincia. 


16 Coincidiendo con lo que señalan otras fuentes, Guaman Poma también en una ocasión menciona 
que la jurisdicción de este funcionario era sobre diez mil tributarios (Guaman Poma 2001: 65 [65)), 
pero la mayor parte de las veces en que alude al ámbito asociado con el concepto huno esta cifra la eleva 
a miríadas muy altas llegando en una ocasión, igual que el diccionario de González Holguín (1952: 
203), a un millón (Guaman Poma 2001: 111 [111)). Es quizá por esta razón que al funcionario califi- 
cado con este concepto se le daba una jerarquía cercana a la del antepasado de nuestro autor indígena. 
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Y no a de auer más de una segunda y una cauesa y no a de auer más o que sea 
lexítimo o natural o uastardo. Ci no tiene lexítimo, lo sea natural; ci no tiene 
natural, uastardo lo gouierne. Y se le pucieren gouernador a lexítimo o lexítima 
hija o natural hija o uastarda, le gouierne un prencipal o mandoncillo tributario, 
que no dexe de pagar su tributo y seruicios personales (Guaman Poma 2001: 354 


[356])). 


Otra prerrogativa asociada con este rango era acceder a treinta mujeres (Guaman 
Poma 2001: 189 [191])), es decir, veinte mujeres menos que aquel del rango in- 
mediatamente superior que recibía cincuenta mujeres. Al igual que el Guamanin 
Apo, que le seguía en el orden jerárquico y que podía tener veinte mujeres, tenía 
el derecho de ostentar el apelativo de Apo. Entre las localidades que se asociaron 
al rango de esta autoridad, la Nueva Corónica en vez de mencionar a Opa Yauyo, 
de donde era curaca Diego Quicyavilca, o Urin Chanca, vinculado a Francisco 
Guaman Guachaca, solo menciona a Huno Huayllas (Guaman Poma 2001: 111 
[111]) y Canta Huno Lurin (Guaman Poma 2001: 160 [162]). 


Concordar las instituciones coloniales con las prehispánicas no debió resultarle 
a Guaman Poma una tarea sencilla y, peor aún, el tratar de hacer calzar a los 
descendientes de líderes no-incas en posiciones encumbradas que debieron estar 
reservadas para la elite cuzqueña. Tanto es así que hablando de los administrado- 
res prehispánicos, el rango y funciones que da como equivalentes a «corregidor» 
no tienen nada que hacer con la condición de jefe de los «tenientes corregidores» 
indígenas que identifica para el período colonial. Por ejemplo, no se advierte 
con claridad ninguna señal que haya podido corresponder a un superior de los 
Huno apo o a ninguna de las peculiaridades vistas hasta el momento. Aún más, 
niega categóricamente que los tenientes de corregidor hubiesen existido, aunque 
da a entender que en su lugar existían los principales de cada provincia. En este 
contexto, lo que se dice del corregidor es lo siguiente: 


COREGIDOR 
Tocricoc, jues michoc: 


Estos yngas fueron de la parcialidad de Tanbo ynga o auquicona [príncipes] de 
los que tenían las orexas quebradas o pies o manos mascos. Fueron corregidor 
de prouincias y jueses que uan a tomar cargo y rrecidencia. Estos algunos fueron 
de los hijos uastardos auquiconas o nietos o bisnetos de los rreys Yngas destos 
rreynos, Hanan Cuzco o Lurin Cuzco, que fuesen de los principales de los Anta 
y Mayo o Queuar, Uaroc, Acos, Cauina de los yngas que tienen orejas. La casta 
de ellos les enbía a ser corregidor en las prouincias y no auía tiniente, cino los 
mismos prencipales de cada prouincia, como dicho tengo. 
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Estos se elexían de los mancos y dañados o quebrados los dientes porque ya no 
ualía ni consentía a que entrasen al sacrificio de sus dioses y uacas idolos y ancí 
fueron mandado a las prouincias. Y ci es menos de un ojo ya no le quiere uer el 
Ynga, que no sea de prouecho para seruir la magestad del Ynga ni para guerra y 
ací les ocupaua en este oficio. A los buenos y sanos les ocupaua en guerra y batalla 
y otros seruicios de bueno y de sano. 


Y estos dichos corregidor hazía buena justicia y no rrobaua ni tenía tratos y con- 
tratos ni ocupaua en texer y traxenear ni nadie se quexaua de ellos. Y ací hasta 
morir duraua su corregimiento, temía a Dios y a la justicia y castigos en todo el 
rreyno (Guaman Poma 2001: 347 [349]; véase fig. 29). 


Los únicos puntos en común que tenían estos funcionarios con los corregidores 
coloniales era el de impartir justicia y tomar «cargos y residencia». Pero aun el 
actuar como michoc no era privativo de ellos, pues esta función también aparece 
asociada con otra etnia cuzqueña que era la de los quillis cachi. Según Guaman 
Poma «...A estos les llamauan yncap cimin oyaric [que oye los mandatos del 
Inka]...» (Guaman Poma 2001: 184 [186]) y tenían fama de llevar embustes 
(Guaman Poma 2001: 363 [365]). Como ya la equivalencia con el rol de corre- 
gidor está ocupada por los tambos que tenían la oreja quebrada, el que le asigna 
a estos funcionarios —y hasta los dibuja (véanse figs. 30 a, b y c)— es el de «Al- 
guacil Mayor y Menor», y dice de ellos lo siguiente: 


Figura 29. Corregidor inca o tocricoc 
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Figura 30: a) Alguacil Mayor y quiliscachi prehispánico 
y b) colonial; c) Acción de quiliscachi prehispánico 
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JVSTICIA IN[DIJOS 
Alguazil mayor y menor deste rreyno, justicia de su Magestad: 


A de tener brío en su oficio, que no pase demás de la ley. Cada uno juntos becita- 
rán todas las dichas chacaras [sementera] de cada seys meses, que sea dos ueses en 
el año, tienpo de arar y senbrar a los dichos yndios o yndias que no la estiercolare 
y bien linpiare y derriuare sus montes y aderesare sus andenes que ellos llaman 
pata, rregar, parcunca [regará]. Ací sementera de mays y papas, ocas, ulluco, ma- 
sua [tubérculos], quinua [semilla de altura], frixoles puruto, hauas, aruenjas, ga- 
ruansos y de otras comidas y legumbres y frutas. 


Y no acudiendo, sean castigados, ací chicos como grandes, para que tengan todos 
de comer en las dichas chacaras y ayuden a los dichos rregidores a hazer linpiar las 
dichas asecyas y lagunas, estancias de los pueblos y chacaras y las calles de manera 
que tengan todo linpio. 


Y ci no lo haciendo, por la primera, le den cinqúenta asotes; por la segunda, cien 
asotes y tresquilados por peresosos a ellos y a sus mandoncillos de cada ayllo [parcia- 
lidad]. A los dichos alguaziles le den y paguen su salario dies mascorcas de un cotmo 
de medio topo [medida agraria]; ueynte masorcas de un topo, un almud, acimismo 
de las papas: de un topo, un almud; de medio topo, medio almud; de un cotmo, 
uchabo. Todo el pueblo y su uilla, aldea, aunque sea cacique principal, le pague. 


Y a de pareser y hazer trauajar y estiercolar las sementeras de la comunidad y 
sapci, de la yglecia, de cofrade, del hospital. No las lleue pero a de pareser y casti- 
gar a los yndios, yndias, muchachos y muchachas que lo mire desde que se senbró 
hasta que acaue. Y que ponga su parian [gorrión], sorra y casgabel como en tienpo 
del Ynga. Con ello uecite para que sea conocido y haga justicia (Guaman Poma 
2001: 803 [817]; véase fig. 30 b). 


Continuando con esta exégesis del rol administrativo que se adjudica el autor de la 
Nueva Corónica como teniente de corregidor, vemos que el término de tocricoc,? 
que lo halla equivalente al de corregidor colonial, tampoco aparece asociado exclu- 
sivamente con esta posición. En la página 354 [356] se presenta el dibujo de un 
funcionario que se denomina Capac ñan tocricoc (véase fig. 31) que pertenecía al 
grupo de los Anta Inca y en la 792 [806] nos da como funcionario denotado por 
este término al «Alcalde Mayor», de cuyos atributos hace el comentario que sigue: 


17 El término tocricoc tiende a confundirse con otro muy cercano que es fucuiricuc con que se desig- 
naba a una especie de visitador del Inca que ejercía justicia en su nombre. Sin embargo tienen signifi- 
cados diferentes. El primero se deriva del verbo tocric que significa gobernar, mientras que el segundo 
del verbo ricuc que quiere decir mirar. El principal aspecto en común, asociado con estos términos, es 
que quienes lo desempeñaban tenían que tener el estatus de Inca ya sea por sangre o privilegio. 


140 


El personaje 


Que los dichos alcaldes mayores ya tienen salarios de sus sementeras y seruicios 
y rreseruado de la mita y que sean de buenos yndios de los mandones de qui- 
nientos yndios tributarios, pisca pachaca camachicoc, y sea áuil y suficiente, sepa 
leer, escriuir y que no sea borracho ni coquero y que cuncurran en ellos todas las 
partes. Y sea buen cristiano y sea fiel, gran seruidor de Dios y de su Magestad. 
Es mejor que tiniente español; andará cin costa y cin mita y camarico ni hará 
tanto mal y daño. Ayudará al dicho corregidor en el gobierno de justicia y ueedor 
de los demás principales. 


Con todo eso, a de hazer todo lo que mandare la cauesa, cacique prencipal, y lo 
elixa y nombre el cauildo y la cauesa, cacique principal, en cada año. Y se diere 
merced para su uida su Magestad tanto que mejor lo sea. Y que lo hordene en 
un corregimiento quántos a de auer el cacique prencipal en cada año y que no 
le dé título ni lo prouea los dichos corregidores ni lo puede porque prouee los 
corregidores solo para trageneador y rrescatador. No lo haziendo lo dicho, suelen 
quitalle la dicha uara de la justicia. 


Este dicho alcalde mayor tendrá particular cuydado de asentar los gastos y daños 
de los dichos corregidores y padres, comenderos y de cobrar la tasa de los yndios 
y de enbiar a las minas o a la plasa los yndios de la mita y otras obligaciones 
y seruicio del dicho cacique pnncipal y de uer las sementeras y ganados de las 
comunidades y sapci y de la yglecia y de los pobres yndios juntamente con los 
alcaldes hordenarios (Guaman Poma 2001: 793 [807]; véase fig. 32). 


1) 
| 
AS 
0 ya LLI 
es e Ma! 
, ES capar Puexa 
Figura 31. Capac ñan tocricoc Figura 32. Alcalde Mayor colonial 
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Con esta última acepción que adquiere el término tocricoc, si hubiese sido equi- 
valente al de «corregidor», este último hubiese quedado reducido a una posición 
muy por debajo a la de su teniente, pues su jurisdicción hubiese sido solo la co- 
rrespondiente a quinientos tributarios y no a la de cien mil o más que era la que 
hubiera tenido su subalterno si se le identificaba con el Huno Apo. 


Son comprensibles estas dificultades en encontrar equivalencias entre dos siste- 
mas administrativos bastante diferentes, pues no siempre rango y función eran 
necesariamente congruentes. Además, muy probablemente en el caso andino el 
otorgamiento de rótulos para las posiciones fue más flexible, mientras que en el 
español, por una mayor especialización en la división del trabajo, esto fue un tanto 
más rígido. Quizá lo único que tenían en común estos dos sistemas es que ambos 
se regían por determinados principios jerárquicos, aunque en el caso andino, con 
la desaparición del Estado incaico, estos habían sido gravemente trastocados. 


Si las equivalencias en materia de rango las dejamos como telón de fondo y vemos 
el rol de «administrador, teniente general de corregidor y protector» (véase fig. 27) 
a la luz de un conjunto de cargos administrativos prehispánicos que Guaman Poma 
asocia con personajes de su entorno familiar, el común denominador que asoma es 
el desempeño de quehaceres de naturaleza contable. En la ilustración que acompaña 
a este oficio, se ve a un personaje ataviado de acuerdo a cómo debía lucir el rol de 
cacique principal desempeñado por el antepasado de nuestro autor Capac Apo Gua- 
man Chaua. Es decir, debía vestir «...como español pero deferencie que no se quite 
los cauellos que se la corte al oydo. Trayga camisa, cuello, jubón y calsa, botas y su 
camegeta y capa, sonbrero. ..» (Guaman Poma 2001: 742 [756]; véase fig. 33). 


3.3. Quipucamayoc 


A todas luces lo que trata de transmitir nuestro autor es que el rol que está descri- 
biendo está a la altura del que desempeñaba su antepasado. Además, que suponía 
el manejo de material escrito —por la presencia de un libro que el funcionario 
lleva en su mano derecha y la de un tintero con su pluma— y la prerrogativa de 
manejar la llave para acceder al depósito de la comunidad y sapci. La razón de 
esto último se debe, como se señala en el texto, a que «Este señor a de tener de 
todos los bienes de la comunidad y de sapci y de los bienes de los pobres yndios, 
de cada uno de sus particulares y la yglecia y de la cofradía y del hospital» (Gua- 
man Poma 2001: 809 [823]).% 


48 Estas funciones serían coincidentes con las que Matienzo da para el tocuiricoc colonial, como 
puede apreciarse en lo que sigue: 
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ES 


Figura 33. Capac Apo Guaman Chaua 


Por un rótulo en quechua que aparece en la ilustración, descubrimos que en este 
idioma este funcionario es llamado Capac Apo Suyoyo Ccona. Si volvemos al 
contexto prehispánico, vemos aparecer nuevamente este término asociado a un 
funcionario que es la réplica del que estamos analizando, pero que, asombrosa- 
mente, en el dibujo que lo representa es arropado con distintivos que Guaman 
Poma solo otorga a miembros que son de su entorno familiar más cercano y que 


«...en cada repartimiento ha de haber un tocuirico [que quiere decir: todo lo ve], que ha de 
traer vara. Este ha de ser indio, ladino, estrangero, y no de aquel repartimiento sino de otro bien 
lexos, para que no tenga deudo eon los de aquel repartiniento, y no ha de estar muncho tiempo, 
porque no se haga con los caciques, y ellos le sobornen para que calle sus tiranías, como ordinaria- 
mente hasta aqui han hecho a españoles. Ha de estar un año, o dos a lo más largo, y hále de tomar 
residencia otro que viniere. 

Lo que ha de hacer es tener memoria, por escrito si supiere leer, y no lo sabiendo, por quipo, 
de cuántos indios hay en el repartimiento, y de la edad de cada uno, por casas, diciendo: Juan 
Coca, indio casado; Juana; tienen cuatro hijos, etcétera. Poner los que son cristianos, y los que no 
lo son. Ha de dar esta cuenta cada año al Corregidor español del repartimiento, e no le habiendo, 
a el de la ciudad para que se entienda cuántos se han muerto, cuántos nacido, y cuántos llegado 
a la edad suficiente para poder pagar tasa. Ha de tener cuidado de cobrar la tasa de cada indio en 
particular, y no la ha de recibir él solo, sino él y el cacique, y estando él ausente, la segunda o tercera 
persona, y uno de los alcaldes, y han de echar luego lo que cobraren en la caxa de tres llaves, como 
luego diré. Demás de esto, los indios que se le vinieren a quexar de sus caciques, ha de asentar por 
escrito la quexa, e no sabiendo escribir en su quipo, y cada cuatro meses o seis, llevarlas al Corregi- 
dor para que él haga justicia» (Matienzo 1967: 52). 


143 


En busca del orden perdido 


los usa como paradigmas del Chinchaysuyu. Como es de suponerse, esta vez no 
porta un libro, tampoco una llave ni existe un depósito con cerradura donde 
meterla. En su lugar el personaje lleva en sus manos aquellos cordones anudados 
con que se llevaba la contabilidad y cuyo nombre en quechua era quipu. El título 
que lleva este dibujo es Administrador de Provincias, Suiouioc o suyuyuc apu y el 
nombre propio que le da es Guaiac Poma. 


El texto que acompaña a este dibujo dice: 
ADMINISTRADOR 
Suyuyoc, hijo de capac apo Guaman Chaua, fue llamado Carua Poma. 


Estos dichos administradores de la prouincias fueron hijos de los grandes señores 
destos rreynos. Le dauan estos cargos porque aprendiesen oficios y contar y man- 
dar porque, en muriendo sus padres, entrasen y supiesen qué cosa es gouernar la 
tierra. 


Y ací no se elexía a hombres bajos que los oficios gruesos se ocupasen los hijos 
de capac apo y ací nunca le dieron estos cargos gruesos a los hijos de los dichos 
apo ni de curaca. An de tener auilidad y an de ser dilexente y suficiente para ello. 


Estos dichos administradores a de administrar las comunidades y sapci y de los 
dioses de las sementeras de todas especias, comidas y frutas y rropa y ganados y 
minas como sea de la comonidad y sapci y todo de los sacrificios y de la hazienda 
de los pobres yndios y de las señoras coyas y nustas y de prencipales. 


Para que aumente y no se quiten unos y otros ni tengan pleyto entre ellos, para 
que ayga justicia. Y los llama miches [pastor], para que curen y sean buenos pas- 
tores y tengan sus quipos y haziendo dar rrecaudos: misquillicuy [mata dulce], 
chaura [carne], puti de pescado [guiso preparado con ckuñu], cuchocho [guiso 
de tubérculo], uasca [soga], apa [frazada], piruro [rueda del huso], pine, palca 
[horqueta] de nierbos, oxotas [sandalias], todo atado hasta capaso, chicoro [espe- 
cie de sardina], cancaua [yerba acuática], llullucha [berro], cusuro [caña], uaylla 
[prado verde no agotado], ycho [paja], pucpus [poronguillo], pizaca, quiuyo puti 
[guiso de perdiz, guiso de un ave] hasta leña de la cierra tomaua cuenta (Guaman 


Poma 2001: 349 [351]; véase fig. 34). 


Una vez más, esta función aparece ligada a un familiar de Capac Apo Guaman 
Chaua. Como no podía ser de otra manera, dado que la vestimenta que ostenta 
es exacta a la que Guaman Poma otorga a su prominente antepasado, el vínculo 
explícito que se menciona es el de ser hijo. El nombre propio que ostenta en el 
dibujo es el de Guaiac Poma y en el texto Carua Poma. 
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SUNOCA 
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Figura 34. Administrador de Provincia o suyuyoc 


Efectivamente, si nos retrotraemos al contenido de la cuarta edad del mundo donde 
Capac Apo Guaman Chaua figura como Monarca supremo se nos dice que 


Capac Apo Chahua fue cazado con su muger Mama Poma Ualca. Susedió capac 
apo Guaman Chaua, capac apo Guaman Lliuyac, capac apo Guayac Poma, capac 
apo Carua Poma, capac apo Lliuyac Poma (Guaman Poma 2001: 75 [75] - 76 [76]; 
véase cuadro 5). 


Si volvemos páginas más adelante y ubicamos con quiénes se asocian los nombres 
dados a estos hijos del antepasado de Guaman Poma, se observa que todos ellos 
tienen un vínculo con el manejo de quipus. Ya hemos visto el caso de Guayac Poma 
o Carua Poma. Guaman Lliuyac, por su lado, aparece portando un quipu en ambas 
manos como emblema del rol de «Secretario del Inga i Conzejo, Incap quipocnin 
Capac apoconap Camachicuinin quipoc» que desempeña (véase fig. 35). 


Es digno de repararse que, a lo largo de la Nueva Corónica, todos los persona- 
jes del contexto prehispánico que figuran haciendo uso de quipus llevan nom- 
bres propios vinculados al entorno familiar de Guaman Poma. Incluso Condor 
Chaua, el contador mayor y tesorero (Guaman Poma 2001: 360 [362]), aunque 
no figura expresamente como hijo de Guaman Chaua, en numerosas ocasiones 
aquel nombre se ve asociado con la red genealógica de nuestro autor (Guaman 
Poma 2001: 75 [75]) o con ciertos distintivos que usa (Guaman Poma 2001: 
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1108 [1118]; véase fig. 36). Como lo he sostenido anteriormente (Ossio 1970: 
cap. 1; Ossio 1973b: 208, nota 1), este afán de nuestro autor por asociarse con 
personajes que manejan quípus o con oficios vinculados con estos instrumentos 
y con el quehacer contable, sugiere que debió ser parte de un grupo familiar que 
desde la época prehispánica desempeñó el oficio de quipucamayoc. 


A lo largo de la Nueva Corónica son numerosos los derroteros que sugieren que 
nuestro cronista pudo proceder de una familia de guipucamayocs. Al inicio del 
acápite anterior vimos que Allauca Huanuco, el ámbito que reiteradamente men- 
ciona como residencia originaria de su familia, al parecer albergó una de las 
ciudadelas incas de mayor envergadura que existieron más allá del perímetro cuz- 
queño en una provincia norteña del Tahuantinsuyu (véase fig. 12a). Como todo 
conjunto arquitectónico significativo, su trazo replica el de otras ciudades incas 
empezando por el mismo Cuzco. Allí se puede apreciar la presencia de una impo- 
nente plaza rectangular que, como otros conjuntos arquitectónicos de esta civili- 
zación, contiene un terraplén al que se le identifica con el término ushnu. Hacia 
cada costado del cuadrángulo se levantan sectores con múltiples edificaciones. 
Unos, especialmente los ubicados hacia el E, por su grado de elaboración y pa- 
recido con patrones de otras ciudades incas, debieron haber sido los complejos 


ceremoniales, mientras que otros los residenciales. 


Figura 35. Secretario del Inca Guaman Lliuyac Figura 36. Condor Chaua 
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Pero lo más relevante para nuestra suposición es el gran número de colcas o de- 
pósitos ubicados hacia el S en un cerro adyacente a este complejo urbano. Son 
alrededor de quinientos uno, entre circulares y cuadrangulares, que se extien- 
den en su falda en hileras sucesivas (véase fig. 12b). No es frecuente observar 
semejante magnitud en los restos de otras ciudadelas, lo cual sugiere que todo 
el conjunto fue un gran centro administrativo que debió requerir de un sólido 
plantel de quipucamayocs, entre los que pudieron haber tenido un rol destacado 
los antepasados de nuestro cronista. 


Además de esta pista, otra aún más contundente es que buena parte de los quipu- 
camayocs representados en el contexto prehispánico aparezcan como parte de la 
red genealógica de Guaman Poma, y que los oficios que él mismo se adjudica re- 
presenten una continuidad con aquellos desempeñados por estos ilustres expertos 
en las técnicas comunicativas existentes previas a la invasión europea. De haber 
sido esta la trayectoria de su familia, bien pudo ser un factor que debió ejercer un 
gran peso en nuestro autor para aprender las técnicas comunicativas europeas, 
llegando al extremo, en el momento oportuno, de tentar una de las empresas mas 
difíciles —incluso para los europeos que le fueron contemporáneos— como fue 
la de escribir una crónica de la envergadura de la que llegó a componer. 


Como lo adelanté años atrás, y recién otros investigadores comienzan a profundizar, 
la composición material del mismo manuscrito no pareciera corresponder a patrones 
muy occidentales.* Deteniéndonos, por ejemplo, en la estructura que se advierte en 
el índice, que fue elaborado antes de los añadidos que proliferan en el documento, 
se advierte que fue modelado de acuerdo a pautas numéricas decimales estrecha- 
mente concordantes con las que figuran detrás del sistema que rodea la lectura de 
aquellas cuerdas anudadas conocidas como quipus. Diez es, por ejemplo, el número 
de páginas que utiliza para el índice; diez o cinco son los números bajo los cuales se 
dividen las secciones en el índice. Un hecho notable es, además, que cada una de las 
secciones del índice alude a un dibujo y no a un texto escrito: «Si a esto añadimos 
una famosa observación del historiador Raúl Porras sobre la subordinación de la 
escritura al dibujo y que los dibujos no actúan como una función o ilustración de 
la historia (Porras 1971: 47), queda claro que en la Nueva Corónica la letra escrita es 
dependiente de otros recursos nemotécnicos que, al decir de Goody y Watt (1968: 
34-42), estuvieron más estrechamente vinculados a referentes concretos y que, pode- 
mos agregar, tenían una larga tradición en el área andina» (Ossio 1977a: 54). 


% Ver Luxton (1979); Brokaw (1999, 2002, 2003); y Adorno y Boserup quienes, aunque evitan la 
palabra quípu, no dejan de reparar que el índice de la Nueva Corónica delata un patrón consistente 
con lo que ellos llaman «decimal-ordering system of Andean culture» (Adorno y Boserup 2003: 60). 
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Si en el período prehispánico la familia de Guaman Poma de Ayala se especia- 
lizó en el manejo de los quípus, es comprensible que hayan tenido una posición 
privilegiada. Si los artesanos la tenían, con mayor razón familias que alcanzaban 
el dominio de una técnica comunicativa que estaba al servicio del cuidado de 
una información que era vital para la administración del Estado inca. Pero de 
ahí a que una función de esta naturaleza llevara al ancestro de nuestro cronista a 
convertirse en la Segunda Persona del Inca, existe una gran distancia. Asimismo, 
tampoco es muy plausible que antes de los incas una función de esta naturaleza 
permitiera a este personaje acceder a la corona más alta de los cuatro suyus como 
Rey del Chinchaysuyu. O, inversamente, que un noble de este rango fuera parte 
de una familia de quipucamayocs. 


Que este oficio llevara a la familia a tener una posición privilegiada, es muy pro- 
bable. También lo es que, por tener esta habilidad, pudiesen haber sido despla- 
zados de su localidad originaria en Allauca Guanoco a lo que hoy es el departa- 
mento de Ayacucho. Dónde fueron a cumplir su cometido, no lo sabemos, pero 
lo que sería el repartimiento de los Rucanas Antamarcas debió de convertirse en 
su nuevo terruño, pues es como pertenecientes a esta región que se les identifica 
en el juicio que sostienen con los chachapoyas por las tierras de Chupas. Es 
también ostentando esta identidad, y en compañía de un prominente curaca de 
esta región, que Guaman Poma presenta a su antepasado Guaman Chaua como 
fundador de Huamanga. 


El que la familia de Guaman Poma hubiese sido trasplantada por los incas guarda 
correspondencia con la reiterada argumentación de nuestro cronista de consti- 
tuir como fuente de sus derechos en Ayacucho, y particularmente en las tierras 
de Chupas y en otras partes, a Tupa Inca Yupanqui. Según Pablo Macera: «Sus 
parientes habían sido dueños de Chupas desde antes de la Conquista española. 
Difícilmente sin embargo podía Guaman Poma en este caso invocar los sagrados 
derechos de señor natural Pacarimoc. Los Yarovilca Guaman así como los Tingo 
habían llegado a Chupas en el siglo XV para ayudar a los Incas en la conquista de 
esta región poblada desde antiguo por los indios angaraes» (Macera 1991: 28). 


Chupas, perteneciente a los Angaraes, comprendía una extensión de unas tres- 
cientas hectáreas, donde los incas habían instalado a una serie de mitmacuna (mi- 
timaes), que era el nombre quechua con que se conocía a los grupos trasplantados, 
de distintas regiones. Muchos de los que se mencionan en Y no ay rremedio eran 
cuzqueños, pero habían también andamarcas, soras, chancas, chilques, condesu- 
yos (Arequipa), huancas del valle del Mantaro. 
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La presencia de los andamarcas en Huamanga era prominente. Tantos debieron 
ser que hasta motivaron la creación de un barrio con su nombre, que perdura 
hasta nuestros días al lado de aquel, muy famoso por sus tejedores, que se llama 
Santa Ana.” Por qué la familia de nuestro cronista recaló en el repartimiento de 
los Rucanas Antamarcas y por qué los indígenas de este repartimiento tuvieron 
tanta presencia en Huamanga, así como en Chupas, es algo para lo cual todavía 


no tenemos respuesta. 


3.4. La Segunda Persona del Inca 


Guaman Chaua, aquel antepasado de nuestro cronista que lo eleva al rango 
de Rey del Chinchaysuyu, Segunda Persona del Inca, Virrey y Embajador del 
Inca y muchos títulos más, debió ostentar un nombre de alcurnia pues también 
figura asociado con un curaca importante de uno de los pueblos donde fueron 
reducidos los allauca guanoco. Se trata del líder del pueblo de Ovas cuyo nom- 
bre era Sebastián Guaman Chaua (Mellafe 1965: 102). Pero, de haber alcan- 
zado una posición semejante a la de este curaca y llegar a ser Segunda Persona 
del Inca, dista un abismo. De lo que sabemos, si alguien pudo desempeñar un 
cargo semejante, debió ser un pariente cercano del Inca. Tampoco hay mayores 
noticias de que Pizarro fuese recibido por un embajador nombrado por Huas- 
car y menos que fuese alguien ajeno a la familia del Inca. Solo Anello Oliva, 
que según Porras Barrenechea pudo copiar a Guaman Poma (Porras 1948: 12), 
menciona una escena semejante, pero como enviado del Inca no pone al ante- 
pasado de nuestro cronista sino a Guaman Malqui Topa, de quien dice que era 
un orejón de la misma sangre que el Inca. Tampoco se tiene confirmación de 
que Guaman Chaua, tapiado en una casa junto con otros principales, muriese 
quemado por obra de la codicia de Francisco Pizarro y Diego de Almagro, quie- 
nes le requerían entregase oro y plata (Guaman Poma 2001: 396 [398] y 397 
[399]; véase fig. 37).? 


50 En una revisita a las parroquias de Santa Ana y María Magdalena del siglo XVIII vemos que 
estas se oponían de acuerdo a un esquema dualista, donde la primera figura como parte de una 
mitad hanan (alta) y la segunda, urin (baja). En el recuento que se hace de unidades sociales vin- 
culadas con estas parroquias, se puede apreciar que los antamarcas figuran vinculados con Santa 
Ana, mientras que los chachapoyas de Chiara con la parroquia opuesta (Archivo Departamental 
de Ayacucho 1983). 

51 Ávila presenta una historia semejante en su obra sobre Huarochirí, pero en este caso el personaje 
quemado por los españoles es un anciano checa del ay/lu Casicaya cuyo nombre era Tamlliuya 
Caxalliuya (Ávila 1966: 105, cap. 18). El parecido existente sugeriría que se trata de una tradición 
mítica cuyo personaje central variaría de acuerdo a la filiación étnica del narrador. 
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Figura 37. Muerte de Capac Apo Guaman Chaua Figura 38. Esposa de Capac Apo Guaman Chaua 


Por analogía con el rango que detentaban otros personajes que son mencionados 
junto con Guaman Chauaal hablarse de su condición de capitán del Chinchaysuyu 
(Guaman Poma 2001: 166 [168]),? se podría suponer que, como aquellos, fue 
un curaca importante de Allauca Guanoco, que pudo tener responsabilidades 
contables a la par que su familia. Como tal estuvo casado endogámicamente con 
Capac Guarmi Poma Gualca, la abuela de nuestro cronista, de quien se dice que 
fue de la casta yarobilca, allauca guanoco (Guaman Poma 2001: 174 [176]; véase 
fig. 38). Si fue bisabuelo” o abuelo de Guaman Poma es difícil saberlo porque el 
nombre tiende a reiterarse en distintas generaciones siguiendo un patrón entre 
curacas bastante extendido en los Andes. En todo caso, Guaman Chaua es su en- 
lace con Allauca Guanoco y el Chinchaysuyu, así como su fuente de legitimidad 
con el pasado preinca. 


32 Los personajes referidos son Guanbo Toma, del grupo quichiua; Aruni de los aimaraes; Uancari 
de los lucanas; Uacralla de los soras; Cacyanap de los andamarcas; Chauay Guaman de los anga- 
raes; Alanya y Chuqui Llanqui de los huancas; y Guayanay de los chinchay cocha. 

32 En la página 948 [962] Guaman Poma señala explícitamente que Guaman Chaua es su bisabuelo 


yen la 111 [111] refiere que Yarovilca Allauca Guanuco es abuelo de Guaman Chaua y que este es 
abuelo de Martín de Ayala, padre de Guaman Poma. (Guaman Poma 2001: 948 [962] y111 [111)). 
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Pero en la época de Guaman Poma, si él quería erigirse en portavoz del mundo 
indígena colonial para comunicarse con el Rey de España, había tres realidades 
socioculturales en las cuales debía de legitimarse valiéndose del principal criterio 
que ofrecía una sociedad que devenía de enfatizar las relaciones de parentesco y 
otra, de corte estamental, que también les otorgaba importancia. Estas realidades 
eran: la indígena derivada de tiempos preincaicos, la inca y la española; y el cri- 
terio era el de la descendencia, para el cual debía buscar antepasados con méritos 
suficientes que le dieran el rango y los méritos adecuados para acceder a tal rol y 
amparar sus derechos de propiedad. 


Para su legitimización como indígena de alcurnia ya hemos visto que su fuente 
principal fue Guaman Chaua, a quien presenta no solo como pacarimoc sino 
como jerarca supremo de un reino preinca equivalente al forjado por los cuz- 
queños. Además, lo enlaza con la aristocracia cuzqueña haciéndolo figurar como 
cuñado del décimo Inca Tupa Yupanqui por haberle dado una hermana de la cual 
nace aquel aguerrido líder llamado Quiso Yupanqui, que pone en jaque a la ciu- 
dad de Lima. Siguiendo con su patrilinaje, a Martín de Ayala, su padre, no solo 
lo legitima como hijo del anterior sino que, por añadidura, le da el rol de emba- 
jador ante Pizarro, defensor de la Corona Real como combatiente y vencedor de 
rebeldes tales como Gonzalo Pizarro, Diego Centeno y, sobre todo, Hernández 
Girón. Finalmente, siguiendo los cauces de los intercambios matrimoniales di- 
rectos practicados por los incas, lo hace beneficiario de una hija secundaria del 


Inca ya mencionado. 


Con este matrimonio no solo queda realzado el padre sino el mismo Guaman 
Poma, pues esta ilustre dama deviene en su madre y, por consiguiente, en enlace 
por vía materna con nada menos que aquel décimo Inca que en Y no ay rremedio 
figura como la fuente de sus derechos a todas la propiedades que conserva en 
Ayacucho. El nombre que le otorga es Juana Curi Ocllo pero, al parecer, ostenta 
otro nombre que, como lo nota Rolena Adorno, aparece debajo de una tacha- 
dura a la que se le ha sobrepuesto el que su hijo quiere oficializar. Aquel nombre 
sería el de «aua» (Adorno 2001b: 15, nota 1; Macera 1991: 36), el cual coincide 
con el de Juana Agua que aparece en Y no ay rremedio como de noventa años y 
esposa legítima de Domingo de Ayala, que es otro nombre que nuestro cronista 
da a su padre. 


Si «Aua» era el apelativo que nuestro cronista dio a su madre en un primer mo- 
mento, no sería propiamente un apellido sino un rango que, por ser privativo 


de las mujeres de la nobleza incaica, confirmaría que era efectivamente de linaje 
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inca pero no de una alcurnia muy alta. La razón es que el vocablo coincidiría 
con el de 4uí que, como se señala en la Nueva Corónica, se trata de un término 
que indica el rango más bajo de las mujeres de sangre inca. Tan bajo era que se 
las hace equivalentes a «picheras» o tributarias. Por encima de ellas estaban las 
pallas, las ñustas y la coya, así como en el caso de los varones por encima de los 
yncaconas estaban los yngas equivalentes a caballeros, los 4uquis, semejantes a 
príncipes y el Capac Ynga Guanacauri o el más legítimo (Guaman Poma 2001: 
181 [183]). En todo caso lo que se confirma es que nadie de estatus muy bajo 
podía ser el engendro de una mujer de estirpe incaica y de un descendiente de 
líderes de Allauca Guanoco. Es cierto que se trataba de una unión exogámica, 
pero entre familias de rango que, además, estaban sellando, bajo la modalidad de 
un intercambio directo, el obsequio que hizo Guaman Chaua a Tupa Yupanqui, 
del cual nació Quiso Yupanqui. 


Pero aquí no termina la legitimación de nuestro cronista. Faltaba entroncarse con 
el mundo europeo. Para este efecto, el personaje que selecciona es Luis Dávalos 
(o de Avalos) de Ayala. Desconocemos qué razones lo impulsan a escogerlo entre 
la mar de conquistadores que pululaban Ayacucho. De todas maneras, el per- 
sonaje existió, aunque las circunstancias históricas que permiten el enlace con 
la familia de Guaman Poma no son muy precisas. Más bien pareciera que por 
encima de la fidelidad histórica hubiese querido hacer primar un contexto se- 
mejante al que enmarca los intercambios matrimoniales directos de la hermana 
de Guaman Chaua con Tupa Inca Yupanqui, y de su padre Martín de Ayala con 
Juana Aua o Curi Ocllo como hija secundaria de este monarca cuzqueño. En este 
caso, el entronque se da a través de acciones bélicas, pero en un contexto donde 
el Rey de España se ha convertido en la principal fuente de legitimación. Por un 
lado, está la muerte de Quiso Yupanqui (véase fig. 39), hijo de la hermana de 
Guaman Chaua con Tupa Yupanqui, a manos de Luis Dávalos de Ayala y, por 
otro, la salvación de la vida de este último cuando estaba a punto de ser lanceado 
por Martín Olmos, gracias a la intervención de Martín de Ayala. En otras pala- 
bras, no pudiendo Avalos de Ayala ser pacarimoc ni hijo de Tupa Yupanqui no se 
encuentra mejor alternativa para realzarlo que presentarlo como el salvador de la 
ciudad de Lima, por dar muerte a quien la tenía cercada, como leal a la Corona 
española por enfrentar a Gonzalo Pizarro en la batalla de Guarina y como patrón 
de aquel que en dicha batalla lo logra salvar. 


La construcción del entramado social sigue. Así como las alianzas matrimoniales 
terminaban consolidándose con el nacimiento de descendientes, así también en 


este caso los vínculos forjados terminan sellándose con un hijo aun a costa de 
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presentar a Juana Curi Ocllo como una adúltera y a su marido como un celestino 
de la relación amorosa. Este vástago es ni más ni menos que el ya referido sacer- 
dote mestizo de la orden de los ermitaños, medio hermano de Guaman Poma 
llamado, como su padrastro, Martín de Ayala. 


Como ya hemos mencionado, Porras Barrenechea, sobre la base de documentos 
referentes a Luis de Avalos de Ayala encontrados en el Archivo General de Indias 
de Sevilla, señala que es totalmente erróneo que este personaje interviniese en 
el cerco de Lima que ocurrió en 1536 y también que en la batalla de Guarina 
hubiese estado a punto de morir en manos de Martín Olmos. La razón es muy 
sencilla. El mencionado personaje llegó al Perú con el pacificador La Gasca por 
1948 cuando estos acontecimientos ya habían ocurrido (Porras 1971: 16). Aún 
más, en Guarina, Olmos se pasó al bando del Rey antes de la batalla, lo que ha- 
ría imposible que se enfrentase a uno de su mismo bando. Lo que sí cuenta con 
evidencias es que Avalos de Ayala peleó contra Hernández Girón y fue herido y 
llegó a quedar manco por un arcabuzaso (Porras 1971: 16). No obstante, se ca- 
rece de certeza de que fuese salvado por un indígena, aunque pudo ocurrir, pues 
Guaman Poma asevera muy enfáticamente que su padre y otros curacas pelearon 
contra este rebelde y hasta fueron responsables de su captura (véase fig. 40). 


on us 


/ 
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Figura 39. Muerte de Quiso Yupanqui Figura 40. Captura de Hernández Girón 


154 


El personaje 


Para este ilustre historiador estas inexactitudes «...descubren el enredo mental 
del cronista» (Porras 1971: 17). Puede ser que en materia histórica tuviese efec- 
tivamente cierta dificultad en recordar las particularidades de ciertos hechos his- 
tóricos, pero, de lo que recuerda, sabe sacarle un gran provecho como fuente de 
legitimación bajo cauces muy concordantes con la lógica de las relaciones sociales 
del mundo andino y con los valores inculcados por el sistema colonial. 


Es posible que la historia del hermano mestizo sea una invención pues, como 
hemos visto, hay muchos datos alrededor de su persona que no lucen muy con- 
sistentes. También llama la atención que no figure para nada en Y no ay rremedio 
que da cuenta de varios de los hermanos de Guaman Poma. Pero aunque quede 
todavía mucho por averiguar, como señalamos, Luis Avalos de Ayala debió ejer- 
cer una gran influencia en la familia de nuestro cronista, de lo contrario cómo 
podríamos explicar que ya desde muy temprano este apellido quedase indisolu- 
blemente ligado a ella. 


Quedaría por explorar las razones por las cuales otro inca plebeyo del grupo 
cavina consa o conga churi como Juan Tingo aparece tan ligado con Martín de 
Ayala. Tanta es la importancia que le otorga que, al igual que a Guaman Chaua 
en Y no ay rremedio, le dedica un retrato que cubre toda una página. Como se 
puede apreciar en la fig. 41, este personaje aparece de cuerpo entero vestido con 
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Figura 41. Don Juan Tingo, en el Expediente 
Prado Tello 
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una camiseta (o uncu) ajedrezada del tipo denominado casana. En su mano dere- 
cha, que la tiene alzada, porta una honda y una macana estrellada. En la izquierda 
sostiene un escudo con un motivo bastante semejante a los que adornan los que 
portan los reyes y guerreros incaicos de la Nueva Corónica. Remarca su condi- 
ción de Inca la presencia de una mascaypacha en su frente. Ya hemos visto en la 
página 48 lo que se dice de este personaje. Como podemos apreciar, allí figura 
como «Cacique y Segunda Persona» y como parte del repartimiento del capitán 
Peña. Su filiación étnica es caviña del segmento congachuri y la genealógica lo 
hace parte de un listado donde figuran cuatro antepasados prehispánicos que son 
sucedidos en la Colonia por su padre Juan Guaman Llapa que lo presenta como 
Segunda Persona de Martín de Ayala. Su derecho a estar en Chupas lo deriva del 
triunfo de su antepasado en cuarta generación, Apo Jira o Tira Quimbo, sobre los 
angaraes, con quienes pelea por un lapso de diez años. 


..y les mató y consumió y quedó los que escaparon poniéndose en hábito de mu- 
jer y fueron echados por los Yngas estos dichos quedó al pueblo de Pacta adonde 
están ahora en más de ocho leguas del valle de Chupas, y los señaló por su mojón 
el río grande de La Sal el cual se visitó en ella y queda hasta el día de hoy en día, 
y Don Juan Guamanllapa y su hijo legítimo Don Juan Tingo ha servido a Dios y 
su Majestad en lo que se ha ofrecido, y fue cacique y Segunda Persona y Alcalde 
mayor y Alcalde ordinario y otros oficios en servicio de Su Majestad, y [ha] acu- 
dido al servicio de Su Majestad en la guerra de Chupas en que se rebeló contra la 
Corona Real de Su Majestad Don Diego de Almagro mestizo con Vaca de Castro 
en Guaraco en sus tierras, juntamente con Don Martín de Aiala, sirviendo con 
sus haciendas y comidas a su costa y camaricos y mitas, servicios de sus personas 
y de ello quedaron pobres y murió de ochenta años Don Juan Guaman Guallapa 
y Juan Tingo murió de sesenta años y dejó por heredera y legítima señora a su 
hija Doña Ynes Coca y a don Phelipe Guaman Poma (Prado y Prado 1991, 
2001: £. 531). 


Para nuestro cronista, los cauinas o caviñas eran incas de privilegio que estaban 
asociados con el Collasuyu y que, como los tambo, anta, queuar, mayoc, acos, 
podían desempeñar el cargo de tocricoc (Guaman Poma 2001: 347 [349])). Al 
parecer, tenían un vínculo de complementariedad con los uaroc, pues a los pri- 
meros se les decía yuto churi, que quiere decir «hijos de la perdiz», y a los otros, 
conga churi, que podría ser traducido como «hijos del pescuezo o hijos olvida- 
dos». Según Cieza de León este grupo étnico 


% En Y no ay remedio se habla de Juan Tingo como cauina conga churi y confunde, al parecer por 
la proximidad entre las etnias, el apelativo que le correspondía a los uaroc. 


156 


El personaje 


antes que fuesen señoreados por los Ingas, tenían abiertas las orejas y puesto en el 
redondo dellas aquel ornamento suyo y eran Orejones. Mango Capac fundador 
de la ciudad del Cuzco dicen que los atraxo a su amistad. Andan vestidos con 
ropa de lana, los más dellos sin cabellos: y por la cabeza se dan buelta con una 
trenca negra. Los pueblos tienen en las sierras, hechas las casas de piedra. Tuuie- 
ron antiguamente un templo en gran veneración: a quien llamauan Augancata: 
cerca del qual dicen que sus passados vieron un ydolo o demonio con la figura y 
trage que ellos traen con el qual tenían su quenta, haziéndole sacrificios a su vso. 
Cuentan que las ánimas que salían de los cuerpos yvan a un gran lago: donde su 
vana creencia los hazía entender auer sido su principio: y que de allí entrauan en 
los cuerpos de los que nascían (Cieza 1984: 268). 


Santa Cruz Pachacuti, a su vez, nos trae a colación una historia en la cual un 
indígena de la etnia capacuyo, haciéndose pasar como caviña, intenta matar a 
Pachacuti Inca. A consecuencia de semejante atrevimiento, Pachacuti asola a los 
caviña, pero cuando descubre a los verdaderos responsables, también los castiga. 
Quien figura como instigador es una huaca de los impostores llamada Cañacuay. 
Esta les impide el ingreso al Antisuyu ardiendo como fuego. Paralelamente hace 
su aparición una serpiente que los atemoriza, pero que es vencida por una a4uan- 
cana o águila (Pachacuti 1993: f. 231). 


La ubicación que este cronista le otorga a los caviña es Quiquijana, al sur del 
Cuzco, que encaja con la orientación del Collasuyu. Durante la época de la Visita 
del virrey Toledo, por 1572, aparecen distribuidos en dos repartimientos en el 
Cuzco; y en Ayacucho, en un repartimiento que era de Gerónima de Chavez, 
viuda del capitán Peña y de sus hijos Cristóbal y Pedro Luis Peña de Chavez. 
Estos nombres son significativos pues, aparte de haber sido también dueños del 
repartimiento de Urin Guanca, reaparecen constantemente en Y no ay rremedio 
como dueños de propiedades colindantes a los terrenos que reclama Guaman 
Poma y Juan Tingo en Chupas. 


En consecuencia, la presencia de los caviñas en Ayacucho no solo se reduce a un 
pequeño grupo familiar establecido en Chupas, sino que motiva un repartimiento 
que llega a tener como seiscientos indígenas, de los cuales ciento cuatro eran tri- 
butarios. Como se desprende de los argumentos legitimadores que se dan en Y no 
ay rremedio, sus derechos se remontaban a una etapa anterior a la llegada de Tupa 
Inca Yupanqui, cuando logran doblegar a los angaraes que estaban establecidos 
en la zona. Al parecer, la arremetida fue muy violenta al punto que unos huyeron 
disfrazados de mujer. Un contingente se fue a Puno (Prado y Prado 1991, 2001: 
f. 571) y otros, como los abuelos de Juan Chaguay Guaman, se establecieron en la 
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localidad de Pata, y fueron confirmados en la posesión de sus tierras y arboledas 
por el décimo Inca ya mencionado (Idem 1991, 2001: f. 65r). 


Los derechos de estos caviñas debieron quedar tan bien consolidados que los 
mismos chachapoyas que pleitean con Guaman Poma declaran que 


con los Cauinas somo amigos, y conformes, que primero estaban en estas tierras 
antes de la reducción porque estas eran naturalmente de los Angaraes, é porque 
no tenian Justias se confederaron con nosotros, y este falso yndio Felipe no tiene 
derecho alguno, é asi lo dicen estos yndios naturales de esta tierra de Chupas, e 
Rantavilca que es un sitio chiquito sobre un mogote corrales antiguos (Zorrilla 


1977: £. 25v).” 


Más aún, años después, por 1607, de la vasta gama de indígenas que figuran en el 
litigio, solo caviñas quedan en la zona batallando por sus derechos. Al parecer, los 
jesuitas habían sentado sus reales en la región, pero todavía no alcanzaban a tener 
el control total de todo el territorio.*% Aparte de reaparecer el nombre de Juana 
Chugquitinta, que ostentaba ser una descendiente de Juan Tingo, pero esta vez 
como si fuera un varón con el nombre de Juan Choque Tinta, se hace mención 
de un Francisco Atac Malco de quien se dice era cacique principal de Chupas, 
de ascendencia caviña (Prado y Prado 1991, 2001: f. 69v) y de tres o cuatro 
ancianas que aducían ser naturales de un pueblito abandonado y poseedoras de 
unas tierras llamadas Cochabamba las cuales sumaban seis topos de regadío, pero 
de calidad precaria por ser heladizas. Sin ánimo de perjudicarlos, los jesuitas 
consienten en respetarles su propiedad añadiéndoles una porción adicional a las 
ancianas con la condición de que a su muerte revirtiese a ellos. Sallalla y Anta- 
palca, que estaban al lado de un arroyo, las reconocen como pedazos de tierra de 


55 Pero, ¿podemos estar seguros de que eran amigos de los caviñas cuando la parte contraria los acusa 
de haber envenenado a un hijo y a una nieta de Juan Tingo? (Prado y Prado 1991, 2001: £. 571). 
56 De acuerdo a un documento existente en el Archivo General de la Nación (Títulos de Propie- 
dad, Leg. 14, C 305, f. 4, Testimonio de la escriptura de donación de 100 fanegas de tierras en las 
Lomas de Chupas que Cristóbal Peña de Cháves otorga a favor de la Compañía de Jesús) el 7 de julio 
de 1604 Cristóbal Peña de Cháves otorga una donación a los padres de la Compañía de Jesús con- 
sistente en cien fanegas de tierra y unas casas y venta de papas que él había edificado ubicadas en 
las Lomas de Chupas. Ellas colindaban con las tierras de Pedro Jerónimo de Cárdenas, de Alonso 
Hernández Coronado y de Fernando Alonso de Badajoz «...por las partes del camino del Cusco 
e por la otra parte con las lomas de los indios chachapoyas...» (£. 31). Contaban con agua para 
riego. Hace esta donación para que en la ciudad de Huamanga los jesuitas funden «...una casa y 
colegio donde aprendan virtudes asi los hijos de los vecinos desta ciudad como los naturales della e 
porque de parte de algunas personas se a pedido a la dicha Compañía en bien poder hacer la dicha 
fundación y al presente esta en esta ciudad el padre Pedro del Castillo y otros padres de la dha 
Compañía...». El provincial en aquel momento era el padre Rodrigo de Canedo. 
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plena propiedad del cacique. Al parecer, derechos previos sobre todas estas tierras 

los adquirió este último gracias a una concertación que estableció con Martín 

de Ayala a cambio de ofrecerle su servicio, quizá como yanacona (Prado y Prado 
y y 


1991, 2001: £ 66v). 


Diecisiete años más tarde, en 1624, se reanudan los trámites legales pero esta vez 
es para cumplir lo acordado en 1607, es decir, vender las tierras de Cochabamba 
a los jesuitas. A ellas Atac Malco agrega, además, las otras que no habían sido 
sometidas a ninguna condición. El total que recibe es 220 pesos de 8 reales. En 
esta oportunidad, aparece acompañado de sus hijos Pedro Atac Malco, Alexo 
Nina Malco y Francisco Atac Malco. 


Con esta transacción perdemos el rastro de los caviñas en Chupas, pero, ¿qué 
¿ 
pasó con nuestro cronista indio? ¿Cuál fue su relación con los caviñas? Por al- 
guna razón que todavía desconocemos, a los pobladores del repartimiento de los 
Rucanas Antamarcas los incas les hicieron algunas concesiones en Huamanga. 
Tan numerosos eran que dieron lugar a un barrio colindante con el de Santa Ana 
que todavía lleva su nombre. Además, se les dio parcelas en Chupas. De hecho, 
Domingo de Ayala o Martín de Ayala y sus descendientes no eran los únicos an- 
damarquinos que tenían derechos en esta zona. En Y no ay rremedio se habla de 
«caciques andamarcas» que se comprometen a dar seis indios a Juan Tingo para 
cumplir tareas en relación a una acequia a cambio de «darles la mitad de las dos 
lomas y cantidad de alisos» (1991, 2001: f. 60v). También se menciona a un tal 
Alonso Ychipa, de cincuenta años, que actúa de testigo de este acuerdo (Prado 
y Prado 1991, 2001: f. 61v). Tan sólida debió ser la presencia de estos mitimaes, 
que hasta la fecha se conserva el nombre de Andamarca para un sector espacial 
de Chupas (véase mapa 6). 
Pp p 


Martín de Ayala, padre de Guaman Poma, también figura como vinculado a los 
andamarcas, aunque en otros contextos se dice que es natural de Huamanga o ya- 
nacona del Hospital de Indios de esta ciudad. Lo que no se dice nunca a lo largo 
de las páginas de Y no ay rremedio es que sea originario de Allauca Guanoco. Igual 
sucede con Domingo de Ayala, que da la impresión de ser el mismo Martín pero 
con otro nombre. Y no ay rremedio, a la par de aclarar algunos misterios, añade 
muchísimos más a los múltiples que rodean la personalidad histórica de nuestro 
cronista. Uno de ellos es el de la aparición de este Domingo de Ayala, que está 
totalmente ausente en la Nueva Corónica. Esta circunstancia motiva a nuestro 
historiador Pablo Macera a afirmar que es «la información más sorprendente 
y discordante» (Macera 1991: 34). Efectivamente, ¿qué lleva a que el padre de 
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Mapa 6. Guamanga y Chupas en mapa moderno 


Guaman Poma se desdoble en dos nombres? ¿Es que se trata del desdoblamiento 
de una misma persona bajo dos nombres o son dos ancestros que pertenecen a 
generaciones diferentes? Lo último me parece que debemos de descartarlo por- 
que frecuentemente ambos nombres aparecen casi contiguos designando a un 
mismo personaje. Por ejemplo, en el mismo folio 49 el nombre de Domingo 
figura en el encabezamiento del retrato del personaje en el recto y Martín al ini- 
ciarse la descripción de sus hazañas en el verso. Algo semejante ocurre en el folio 
59, en donde ambos nombres aparecen en el verso con pocas líneas de diferencia. 
Sin embargo, a pesar de que ambos nombres designan al mismo personaje, no 
lo hacen de la misma manera. Mientras que cuando aparece «Martín» es dable 
que se le dé una identificación, ya sea con Andamarca, el Hospital de Indios o 
la ciudad de Huamanga; cuando es «Domingo» solo se destaca su condición de 
cacique principal, gobernador o alcalde ordinario de Chupas. 


Desafortunadamente, es poco lo que sabemos sobre el sistema de nominación 
de personas en el período prehispánico para poder entender cómo aquel intro- 
ducido por los europeos fue reinterpretado por los indígenas. Llama la atención, 
por ejemplo, que si Guaman Poma reivindica desde Y no ay rremedio ser hijo de 
Martín o Domingo de Ayala por qué evita agregar el «Ayala» a su nombre, como 
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lo hace en la Nueva Corónica. Con otros hijos de Martín, que nuestro cronista da 
a entender que son sus hermanos, sí se hace. Es el caso de Ysabel y de Diego de 
Ayala. Pero en todo Y no ay rremedio ninguna vez veremos que el «Ayala» aparece 
asociado con el de Guaman Poma. ¿Sería que al utilizar este nombre lo que pri- 
maban eran consideraciones simbólicas asociadas con el rango que detentaba o 
que se adjudicaba? ¿Estaría en ciernes el rol que se atribuye en la Nueva Corónica 
de encarnar la voz unificada de los indígenas? 


No solo en Y no ay rremedio se da esta ausencia. Lo mismo ocurre en todos los 
documentos encontrados hasta la fecha donde lo vemos desempeñarse como co- 
laborador de Gabriel Solano de Figueroa. Destaco la laxitud en el manejo de su 
nombre, porque siempre me ha llamado la atención que los chachapoyas, como 
hemos visto anteriormente, dudasen de que Felipe Guaman Poma fuese su nom- 
bre real y que más bien le adjudicasen el de Lázaro.” 


77 En una nueva revelación sorprendente, pero cuyas fuentes son vagas, el mencionado estudioso 
ayacuchano Alfredo Alberdi Vallejo señala que, al parecer, el nombre de Guaman Poma fue Felipe 
Lázaro Poma. Según manifiesta, su fuente es un corpus documental existente, al parecer, en el anti- 
guo Hospital de San Juan de Dios, que cree haber estado al alcance del padre franciscano apodado 
«Minimus», pero cuyo verdadero nombre era Pedro Mañaricúa. Hoy, desafortunadamente, nada 
de eso permanece en dicho establecimiento, que solo alberga materiales muy tardíos. Citándolo 
textualmente esto es lo que expresa: 

«La posible documentación que usó el padre Mañaricúa para copiar solamente la compulsa 
que se asemeja a la transcripción del pleito de Chiara y que alguna vez perteneció al archivo del 
antiguo hospital San Juan de Dios de Huamanga, contenía además manuscritos antiguos adjuntos 
que indicaban más datos sobre la personalidad histórica del autor andino. 

Inicia aquel corpus documental el 08 de febrero de 1595 con la queja de don Melchor Fer- 
nandez [mencionado en el documento Prado Tello en los ff. 54 y 84], curaca de los cañaris de 
Huamanga por el quebramiento de mojones de sus tierras en Ynyacla' [mencionado este sitio en 
el documento Prado Tello por Inés Coca como “Ynllalla”, £. 60], parcela entre Chupas y Chiara 
[también existe otro lugar de igual nombre en Huancavelica y en Sondondo] por don Phelipe Gua- 
man Poma; en un auto del corregidor de la ciudad, licenciado García de Vera [concordante con el 
documento Prado Tello, f. 47v], ordena que al día siguiente del reclamo los interesados exhiban los 
títulos de las tierras demandadas pero al no presentarlas con oportunidad amparó, indirectamente, 
las pretenciones de don Phelipe que, después de esto, iniciarían querellas los curacas de los chacha- 
poyas, cayambes y quinitos hasta lograron anular la sentencia a favor de Guaman Poma sobre las 
tierras arriba indicadas ... 

De aquel documento entresacamos unas cuantas líneas del testamento otorgado en 1660 por 
la “cacica” de Astanya [del linaje pabre del pueblo de Concepción en Vilcashuamán, hoy llamado 
San Antonio de Astanya]. Circamarca, Warakowayqo, Yanapiruro y Rantavilcas, doña María Curi 
Ocllo hija de María Huaccra y de don Melchor Ruque Yupanqui [a veces se escribe Roca”], que 
se casó con un tal Phelipe Lázaro Guaman. El nombre del don Melchor quedó registrado por el 
mismo Guaman Poma en el documento Prado Tello [f. 51v] como “Apo Ruequ Yugualpa” [debe 
haber error de trascripción en “Yu-gualpa” en vez de Yupanqui como aparece en el original hua- 
manguino], uno de los propietarios ancestrales de las tierras de Chiara. En toda la documentación 
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No dudo de que los Chachapoyas, por hacerse de terrenos en Chupas, levanta- 
ran todo tipo de calumnias contra sus oponentes, pero que hayan inventado el 
nombre de Lázaro me parece muy difícil. ¿No sería que cuando se lo adjudicaron 
nuestro cronista lo usaba para destacar un rol que quería personificar? El nombre 
es muy bíblico como para no dejar de pensar que pudo seducirlo para dar cuenta 
de su solidaridad con los pobres, especialmente si se les servía en un hospital 
como el que vincula a su familia. De su afición por estos artificios da cuenta 
su impostación como servidor de Cristóbal de la Cruz, que no es otro sino Je- 
sucristo, durante su recorrido hacia la ciudad de Lima para hacer entrega de su 
crónica (Guaman Poma 2001: 1108 [1118]).* Además, como se puede apreciar 
a lo largo de la Nueva Corónica, frecuentemente nuestro cronista, como aquellos 
dioses de la mitología de Huarochirí, gusta presentarse ya sea como pobre o 
como rico según el contexto que detalla. 


Sin embargo, llama la atención que habiendo sido prácticamente lugarteniente 
del presbítero Gabriel Solano de Figueroa, de haberse codeado con personas pro- 
minentes tanto en Huamanga como en otras partes, de haber recibido amparo de 
funcionarios encumbrados de la administración afincada en Lima, de mantener 
vínculos tan estrechos con personajes que los mismos chachapoyas los dan como 
legítimos propietarios en Chupas, de enumerar la propiedad de infinidad de 
terrenos, etcétera, ¿alguien podía acusarlo de ser pobre y no llamarse Guaman 
Poma? ¿Creían verdaderamente los chachapoyas que sus acusaciones podían te- 
ner acogida? 


Y parece que las tuvieron pues en el documento que presenta el alegato de los 
chachapoyas publicado por Zorrilla, el teniente de corregidor Gaspar Alonso 
Riero, confirmando un veredicto previo de otro lugarteniente de corregidor lla- 
mado Pedro de Rivera, dicta la siguiente sentencia: 


Que por cuanto en la sentencia en esta causa dada Don Felipe Guaman Poma 
que por otro nombre está averiguado llamarse Lazaro esta declarado por no parte 
en ella, y por la ynformasion que criminalmente contra el esta fecha a pedimento 


colonial huamanguina solamente existe este nombre de la nobleza regional inca que, probablemen- 
te, al casarse Guaman con ella le haya tocado el cacicazgo de este importante sector que caía hasta 
la jurisdicción de Chupas, integrante de la antigua provincia incaica de Lucanas, cuya extensión 
territorial llegaba hasta las cabeceras de la ciudad de Huamanga y parte del obispado del Cusco» 
(Alberdi Vallejo 2006: 7-8). 

38 Quizá debido a esta afición por cambiarse de nombre se debe que no lo podamos identificar 
como fuente de algún cronista europeo. No sería de extrañar, por ejemplo, que sea él el que se 
esconde detrás del guipucamayoc Auquiruna de Fray Buenaventura de Salinas y Cordova. 
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de los yndios chachapoyas consta y estea provado, ser yndio humilde, y por em- 
bustes se intitula Casique y sin ser Casique, ni principal sujeta algunos yndios, 
que le respetan por tal, y las intenciones maliciosas, y embustes con que siempre 
ha procedido, ha pretendido oficios, y ser yndio de mala inclinación, y todo lo 
demas que verse devia, dijo que por este su auto condenava, y condenó a el dicho 
Lazaro yndio en doscientos azotes que se le den públicamente... y... dos años de 
destierro de esta ciudad y seis leguas a la redonda (Zorrilla 1977: f£. 30r y 30v). 


Como bien señala Rolena Adorno, «Obviamente, no se cumplió esta sentencia, 
porque Guaman Poma, evadiéndola —ya sea por huida o soborno— sobrevivió 
para contar sus peripecias en la Nueva Corónica» (Adorno 1995: 35). 


Para ella, haberle dado doscientos azotes hubiera significado su muerte, pues 
cien bastaban para tal efecto.? Como sobrevivió y, al parecer, no se movió de 
Huamanga —pues nos ofrece un relato muy detallado de la ejecución de Solis 
Portocarrero en 1601 que difícilmente lo hubiera logrado estando ausente—, es 
posible que sus buenas conexiones le valieran para moderar la sentencia. Pero de 
que alguna sanción recibió, no cabe la menor duda ya que en la Nueva Corónica, 
en la página 904 [918], confirma el resultado adverso que tuvo aquel juicio con 


52 Pero como lo hace notar Alberdi Vallejo (2006: 14, nota 29), al parecer la sanción no consistió 
en darle doscientos azotes sino, según la trascripción que hizo el padre Mañaricúa de una versión 
que pudo ser la original, en el pago de doscientos pesos. Por otro lado, este sacerdote en vez de dar 
el nombre de Gaspar Alonso de Riero para el teniente corregidor que sancionó a Guaman Poma, 
da el de Gaspar Alfonso de Rivero. Por ser muy significativa la versión que nos da de este aconte- 
cimiento —que lo conocemos solo por copias del original —, reproduzco la trascripción que hizo 
en 1955 en la revista Huamanga: 

«En la ciudad de Guamanga en diez y ocho días del mes de Diciembre de mil seiscientos 
años, el Licenciado Gaspar Alonso de Rivero, Teniente de Corregidor y Justicia Mayor en esta 
ciudad y su Jurisdicción dijo que por cuanto de dicha sentencia en esta causa dada, Don Felipe 
Huamán Poma, que por otro nombre está averiguado llamarse Lazaro esta declarado por no parte 
en ella, y por la Ynformacion que Criminalmente contra el esta fecha a pedimento de los yndios 
Chachapoyas consta y está probado, ser indio humilde, y por embuste se intitula Cacique y sin 
ser Cacique, ni principal, sujeta algunos Indios, a que se le respeten por tal y las pretensiones 
malisiosas, y embustes con que siempre ha procedido, ha pretendido oficios, y ser Indio de mala 
inclinación, y todo lo demás que [aquí una o dos palabras ilegibles].- Dijo que por este su autor 
condena y condenó a el dicho Lázaro Indio en doscientos pesos los que se dieron públicamente, 
advirtiendo saber los delitos este Pregón, para que a él sea su castigo, y á otro ejemplo, y más le 
condena en dos años de destierro de esta Ciudad y seis leguas a la redonda y no los quebrante so 
pena de cumplirlos doblados, demás de ser castigado con rigor, y así lo pronunció, y mandó por 
este su Auto definitivamente juzgado, y en cuanto a las costas y fechas en los tocantes los Autos, 
y así lodeterminó condenando las costas a él dicho Indio Lázaro firmole el siete de Diciembre el 
Licenciado, Gaspar Alfonso Rivero.- Ante mi Juan Sanchez Escribano de su Majestad, y Publico. 
En la ciudad de Guamanga en diez y nueve días del mes de Diciembre de mil seiscientos años» 


(Mañaricúa 1955: 6). 
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los chachapoyas. Es muy probable que en consonancia con este corolario, el 
nombre de los Ayala no lo veremos figurar más en los futuros litigios que men- 
ciona Y no ay rremedio. Sin embargo, su recuerdo permanecerá en el topónimo 
Andamarca que hasta la fecha mantiene su vigencia plasmado incluso en la car- 
tografía contemporánea, como podemos apreciar en el mapa 4. 


¿Cómo un indígena que al parecer gozó de tanto poder pudo perder tan ig- 
nominiosamente con los chachapoyas? En realidad, pareciera que no solo fue 
con ellos que perdió, sino contra un conjunto de personas, muchas de ellas 
con posiciones influyentes, que aspiraban a ocupar un espacio dentro de las 
propiedades que reclamaba nuestro cronista y los caviñas. Algunas de estas per- 
sonas, por ejemplo, eran los hermanos Cristóbal Peña y Gerónimo de Chávez, 
propietarios de importantes encomiendas tanto en las áreas aledañas a la ciudad 
de Huamanga como en la región de los huancas. Otra era Fernando Alonso 
Alvites, hijo de Hernando Alonso de Badajoz, descendiente, a su vez, de Juan 
Alonso de Badajoz que fue uno de los compañeros de Francisco Pizarro en la 
conquista del Perú. Era esposo de Andrea Solis de Aliaga cuyo padre, Gaspar 
Solis, había sido tesorero de Su Majestad de la Casa de la Moneda de la ciudad 
de los Reyes y cuñado de Antonio Mañueco que, como heredero de Juan Ma- 
fñueco, se hizo concesionario del repartimiento de Quichuas y Aimaraes que 
contaba con 3.980 tributarios. Una persona más era el ya mencionado Miguel 
Palomino, que fue alguacil mayor de Huamanga por 1586 (Adorno 2001: 918, 
nota 1). También Lucas de Valencia, que se desempeña como representante del 
alcalde ordinario de la ciudad de Huamanga en el reconocimiento de derechos 
sobre parcelas de tierras. Asimismo, las monjas de Santa Clara que llegan a decir 
ser «cosa de risa», ante la acusación que les hace nuestro cronista de mandar a 
indios que le robaran sus alisos, que por carga valían un «tostón» (Prado y Prado 


1991, 2001: f. 67v). 
Consciente el mismo Guaman Poma de la envergadura de los rivales, dirá: 


Y como son vecinos e indios oficiales y no podemos alcanzar nuestra justicia 
como son vecinos y poderosos y ricos y otros mestizos que los impone y hace 
peticiones y nota e insiste y revuelve toda la tierra y no se le da nada de gastar, 
porque dicen ellos que le ha de costar dos o tres mil pesos y que nos ha de matar 
a nosotros, y tienen favor de los dichos Corregidores y Protector. Y así no lo ha 
querido cumplir ni hay remedio, porque tiene favor en esta Audiencia a su costa 
de ellos como les constará a Vuestra Señoría por un decreto y petición, temiendo 
de ellos y del dicho Corregidor de que no me haría justicia como a herederos y 
sucesores de la dicha hacienda (Prado y Prado 1991, 2001: f. 56r). 
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Y añadirá más adelante: 


Y todos estos dichos se han entrado de más de las dichas fanegadas que tienen en 
sus títulos de lo que se compuso y de ello quieren entrar en más tierras, y no hay 
remedio porque son vecinos y poderosos y ricos de hacienda y las justicias hacen 
todo lo que ellos piden y de ellos somos agraviados (Prado y Prado 1991, 2001: 
£. 63v). 


Si hay dos rasgos que caracterizan a nuestro cronista son la terquedad y la osa- 
día de enfrentarse a los más peligrosos rivales buscando defender causas que le 
parecían justas. Obviamente, para hacerlo, algún amparo debía de tener. Difí- 
cilmente un don nadie habría sido capaz de semejante temeridad. Sin embargo, 
ya había tenido algunos tropiezos serios como cuando fue expulsado del repar- 
timiento de los Rucanas Antamarcas (véase p. 24). Pero ni esta circunstancia 
lograba doblegarlo y contra viento y marea reivindicaba su condición de «Ca- 
cique Principal, Gobernador y Administrador de todas las comunidades de la 
provincia de los Lucanas, Soras, Andamarcas y Circamarcas». 


El problema que habría que dilucidar es si las causas que defendía se enmarcaban 
dentro de la legalidad de la realidad que le tocó vivir. Es cierto que el sistema 
colonial dejó margen para que se incorporasen los criterios de legitimación del 
mundo indígena, pero mucho dependía de quién era el que solicitaba su reivin- 
dicación y el tipo de precedentes que existían. Al respecto se debe tener presente 
que no siempre los magistrados europeos estaban totalmente familiarizados con 
la normatividad prehispánica, aunque para lograr el conocimiento necesario 
desde un principio implementaron la institución de la «visita» de la cual nos han 
dejado muy interesantes ejemplos. 


Según el licenciado Juan de Matienzo: 


El visitador, en el repartimiento que visitare, ha de dejarle amoxonado y ha de 
señalar tierras, lo primero a los caciques e principales (si no las tuvieren suyas pro- 
pias); luego al común, las que le pareciere que bastan, para que de allí suplan las 
necesidades que abaxo diré, y luego a los indios, a cada uno en particular tantos 
topos (o medidas), que sepa y entienda que son suyas y nadie se las ha de poder 
quitar ni tomar, y siempre se les han de señalar dobladas tierras de las que hubie- 
ren menester. Han de señalar tierras para los españoles que quisieren vivir en los 
pueblos de indios ... y no han de ser las tierras juntas o entre las de los indios, 
sino aparte, por que no se las vayan tomando poco a poco como más poderosos 
que los indios. 


De tener los indios tierras propias les viene muncho provecho, pues esto es lo que 
les ha de aficionar al trabaxo y a ser hombres, y los apartará de la ociosidad ... 


165 


En busca del orden perdido 


porque hasta aquí no han poseído tierras propias, antes el cacique se las reparte 


como quiere ... 


Ha de averiguar también el visitador las tierras que están dedicadas al sol y al Inga, 
para que se repartan a españoles, con que cada uno de ellos, después de pagado 
el diezmo, dé otra décima parte de los frutos que coxiere, a Su Magestad, pues 
Su Magestad sucedió en lugar de los Ingas en estos Reinos, y es señor legítimo 
de ellos, como probé en el Capítulo II, y los Ingas, demás de que no eran señores 
ni reyes lexitimos por su tiranía perdieron el señorío que tenían al Reino y a las 
tierras e bienes que ellos poseían, y lo aduirieron el señor y rey lexítimo, como 
subrogado y puesto en lugar de los Ingas, aunque con mexor título (Matienzo 


1967: 57-58). 


De acuerdo a estos criterios vemos una preocupación para que todo indígena 
pueda ser propietario, sea por el derecho consuetudinario o por el criterio eco- 
nómico del visitador. En cuanto al primero, pareciera que tener exclusivamente 
al Inca como fuente de legalidad no era muy beneficioso. La razón era la califica- 
ción de «tirano» que le otorgaron, para así poder presentar a los conquistadores 
españoles como los liberadores de los pueblos preincas que sucumbieron al yugo 
de esta monarquía. 


En los capítulos siguientes nos ocuparemos con más detalle de esta argumenta- 
ción que se inscribe en el meollo de la lucha ideológica por la legitimación de la 
conquista europea. Por el momento, basta señalar que aducir que el Inca había 
otorgado las tierras a la familia de Guaman Poma no llegaba a tener un peso su- 
ficiente para sustentar sus reclamos. Una prueba contundente de ello es que los 
chachapoyas, para reivindicar sus derechos a las tierras de Aguapuquio y Chiara, 
adujesen que eran «baldías», es decir, que no habían sido sembradas desde por lo 
menos cincuenta años, y que habían sido 


tierras del Sol y del Ynga, y no de los dichos yndios por no tener titulos de ellas, 
y despues por la visita general se ordenó que todos los yndios que se redujeran 
en qualquier parte fuesen acomodados, y se le repartiesen algunas tierras en que 
sembrasen (Zorrilla 1977: f. 21). 


Además, reforzaron su solicitud señalando que eran mitimaes y estaban 


ocupados en el servicio de la Real Justicia de la dicha ciudad [Huamanga] no 
tenían, ni poseían para su sustento, ni de los dichos seis yndios que eran veinte, 
ningunas tierras en que sembrar, y padecían hambre ellos, y sus mujeres, e hijos 


(Zorrilla 1977: £.1v). 


El hecho de servir a Su Majestad en la Real Justicia de Huamanga les confería a los 
chachapoyas ciertas prerrogativas, lo cual es confirmado por el mismo documento 
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al aducir que estaban exonerados del pago de tributos. En consecuencia, el 
teniente de corregidor Juan Pérez de Gamboa, quien debe dictaminar sobre este 
pedido, no tiene inconveniente de ceder a él, aunque no en su plenitud pues se 
niega a otorgarles las tierras de Aguapuquio por encontrar claros vestigios de estar 
ocupadas y por considerar que las de Chiara eran más que suficientes. 


Los chachapoyas, al igual que los cañaris, por haber colaborado con los españoles 
casi desde el inicio de la conquista, recibieron muchos privilegios. En una de las 
Relaciones Geográficas se dice: 


en el Cuzco hay dos parcialidades de indios que llaman cañares y chachapoyas, 
que son traídos allí de los llanos de la provincia de Quito, los cuales se dieron 
a los españoles en tiempo de la conquista y por ello son reservados de tributo; 
solamente governa [sic], la justicia Real. Duermen siempre de ordinario en casa 
del corregidor; son indios en su guarda y rondan con él de noche por la ciu- 
dad; son obligados a dar todos los mensageros que fueren menester para todo el 
reino, que salgan del Cuzco, y donde quiera que llegan les dan de comer, sin que 
por ello les lleven nada; traen sus insignias para ser conocidos. El jueves santo, 
que se ve la la ciudad como las demás del Perú por razón de estar encerrado el 
Santísimo Sacramento y entierro de infieles, andan 300 dellos con sus lanzas 
acompañando la procesión y la justicia. Son grandes enemigos de la nación de 
los ingas. Cuando el Cuzco hace guerra, salen estos en servicio del Rey (Jiménez 


de la Espada 1965, II: 51). 


El virrey Francisco de Toledo, por su parte, dedica íntegramente el título XXIIM 
de sus Ordenanzas a las prerrogativas y a las obligaciones de los cañaris y chacha- 
poyas destacando que, debido a que 


los dichos cañares y chachapoyas a quien se les debe algun premio por el servicio 
pasado hasta ahora, no pagan otro tributo, sino tan solamente servir á las justicias 
en los negocios que se ofrezcan a la administracion de ella, y tambien por haber 
sido ahora nuevamente, en la conquista, castigo y rebelion de los Incas de Vilca- 
Bamba, y allanamiento y seguridad de aquella tierra y es justo que se conserven en 
su costumbre, de manera, que ellos reciban el premio, y la justicia, y la ejecucion 
de ella no pierdan el ayuda que con el dicho su trabajo se les hacia, que es de 
mucha importancia (Levillier 1929: 106-107). 


Entre las obligaciones que les asigna figuran las siguientes: 


Primeramente que seis de los dichos cañares y chachapoyas asistan de ordinario, 
de noche y de dia en casa del que es o fuere corregidor de esta ciudad, por oya 
ricos que llaman en su lengua, para que hagan los llamamientos y otras cosas á 
la ejecucion de la justicia pertenencientes, los cuales se muden por la orden que 
hasta aqui han tenido. 
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Item: En la cárcel pública asistan de ordinario cuatro, los cuales asi mismo sirvan al 
salir á rondar, con el alguacil mayor, con sus lanzas, el cual no les pueda ocupar en 
otra cosa, sino en la dicha ronda y guarda de la dicha cárcel, los cuales asi mismo 
estén en el corredor de cabildo en tanto que se hace ayuntamiento para cosas que 
se ofrece. 


Item: En la fortaleza y guarda de la casa de municiones y armas que he mandado 
hacer, asistan de ordinario los que quedan señalados en la traza y órden que queda 
ordenado para la dicha fortaleza, y se muden como lo acostumbran hacer. 


Item: Que si el dicho corregidor tuviere necesidad de enviar algunos despachos 
que toquen al servicio de Su Magestad por la provincia o fuera de ella, sean obli- 
gados los dichos cañares y chachapoyas á dar á quien los lleve. 


Item: Que si en la cárcel para guarda de algun preso fueren menester algunos de los 
susodichos, y el dicho corregidor los mandare poner, atento a que han de velar, les 
mande pagar á razon de un tomin cada dia á costa de la parte, si tuviera con qué. 


Item: Que lo dichos cañaris y chachapoyas, allende de los susodicho ayuden, 
como les cupiere en las fiestas públicas de esta ciudad, así espirituales como tem- 
porales, 4 honrar y enramar las calles y aderezarlas para las procesiones y limpiar 
la plaza para los regocijos y toso lo á esto anexo y concerniente, segun y como lo 
han hecho hasta aqui. 


Item: Que si alguna vez fuere necesario para la ejecucion de la justicia algun ex- 
traordinario, sirvan como por el corregidor les fuere mandado sin tener conside- 
racion, al número que está puesto en las ordenanzas sobre dichas, con que han de 
servir a la continua; y mando que ninguna otra justicia, si no fuere el corregidor, 
como está ordenado, los impida, ni ocupe cosa alguna mas de en las sobredichas 
(Levillier 1929: 107-108). 


Pero, además de este argumento de mucho peso, al parecer, la presencia de los 
chachapoyas en la zona no databa de tiempos recientes, como los acusa Guaman 
Poma, sino de mucho antes. Según Waldemar Espinoza, ellos llegarían a la zona 
con las huestes de Alonso de Alvarado por 1542 para, como aliado de Vaca de 
Castro, combatir en Chupas a Diego de Almagro el Mozo quien, confederado 
con representantes de la nobleza cuzqueña, trató sin éxito de enfrentarse a los 
anhelos ordenadores del Rey de España: «Transcurrido el fragor del combate [nos 
dice Espinoza] a los chachas que colaboraron con él no se les permitió regresar a 
su tierra de origen, a Chachapoyas. La autoridad española les pidió quedarse en 
Chupas mismo, en el lugar llamado Chiara, para que juntamente con los mitmas 
cañar de allí constituyeran una guarnición permanente de ayuda y de apoyo a 
las fuerzas leales del rey de España en caso que futuros acontecimientos así lo 
exigieran» (Espinoza 1978: 234). 
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Frente a estos privilegios, alegar que Tupa Inca Yupanqui era la fuente de dere- 
chos a la propiedad de la tierra difícilmente podía tener mayor peso. Peor aún 
tratándose de mitimaes que de Huánuco habían pasado al repartimiento de los 
Rucanas Antamarcas y de aquí a la ciudad de Huamanga. Al parecer, aunque los 
caviñas eran incas, pero de privilegio, y remitían sus derechos en parte a la Mo- 
narquía cuzqueña, más beneficioso les resultaba hundir sus raíces en una etapa 
anterior a los de estos últimos y proclamar que fueron vencedores de los angaraes 
antes de la llegada de los reyes Incas. 


Sia estas dificultades de sus compoblanos andamarquinos se añadía el habersido ex- 
pulsado de su provincia, para nuestro cronista el panorama se presentaba más grave. 
Sin embargo, no fue corto el tiempo que la pasó litigando hasta que se dictó la 
sentencia final. Conocedor de otros argumentos que podían tener mayor peso, 
lo vemos recurrir a unos que reiterará a lo largo del Nueva Corónica como decir 
que su antepasado —sea Martín, Malqui o Domingo de Ayala— fue el que re- 
cibió a los españoles en Tumbes ofreciéndole la paz, o el primero en convertirse 
a la religión católica, o aquel que siempre batalló a favor de la causa del Rey de 
España en las guerras civiles o en la captura de los Incas que resistían en Vilca- 
bamba. Obviamente, no cualquier indígena podía estar familiarizado con estos 
argumentos. Solo alguien que se codeaba con funcionarios como Gabriel Solano 
de Figueroa y otros administradores de justicia podía adquirir estos conocimien- 
tos y tener el poder suficiente para reivindicarlos incluso ante instancias como 


los tribunales limeños. 


Salvo una prolongada permanencia en la zona, que es al parecer lo que pesa ante 
las distintas instancias para recibir amparos, lo que da la impresión es que entre 
los argumentos que esgrimían los Ayala no existía uno de gran fuerza sobre los 
derechos que los asistían en Chupas. Es en este punto que Juan Tingo parece 
cumplir un rol decisivo. Da la impresión de que arrimándose a este personaje 
se robustecían sus derechos a las tierras que reclamaban en Chupas. Lo difícil 
es establecer qué lazos los unían. ¿Eran tan solo de vecindad o se filtraba un 
elemento parental? A riesgo de ser especulativo, me atrevería a decir que de 
lo primero, difícilmente pues, salvo alguna excepción, sus reclamos se dirigían 
a propiedades reivindicadas mancomunadamente. Por descarte quedaría lo se- 
gundo y aquí, por analogía con alianzas conyugales planteadas en el seno de la 
familia del cronista ayacuchano y con situaciones contemporáneas, mi impre- 
sión es que pudieron ser lazos de afinidad los que supondrían que un miembro 
de la familia de Martín o Domingo de Ayala contrajo matrimonio con uno de 
la familia de Juan Tingo. 
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Que un vínculo de esta naturaleza podía ser posible, tiene el antecedente de 
alianzas previas entre miembros de la familia de los Guaman Chaua con fami- 
liares del Inca. Ya vimos cómo una de las hermanas de este ancestro de nuestro 
cronista se une ya sea con Tupa Inca Yupanqui o con Huayna Capac y procrea a 
Quiso Yupanqui, y una hija secundaria o clasificatoria del primero de los men- 
cionados de condición aua, llamada Juana Curi Ocllo, se une a Martín de Ayala y 
engendra a Guaman Poma y a sus hermanos. Ahora bien, si Juan Tingo —como 
caviña— era de una posición semejante al de la madre de nuestro cronista. —en 
tanto Inca de privilegio— no escaparía a la lógica de estos intercambios que esta 
misma señora pudiese haber sido hermana de este personaje de origen cuzqueño 
o que su hija Juana Chuquitinta pudiese haber sido la esposa de Guaman Poma 


o de alguien cercano. 


Sea como fuese, ambas familias defendieron sus derechos encontrando amparos 
en distintos funcionarios e instancias administrativas. De aquellos otorgados por 
la Audiencia de Lima se deduce que Guaman Poma tuvo que ir hasta dos veces 
a Lima. Por ser el más activo y altisonante de todos los miembros de su familia 
debió descollar con creces frente a todos ellos en preparación y manejo de redes 
influyentes. Obviamente, esto significó constituirse en el blanco de todos los 
enemigos que combatía. Es contra este futuro historiador que se centraron los 
ataques de los chachapoyas pues de sus parientes Ayala ninguno figura en el do- 
cumento publicado por Zorrilla, ni en otro semejante que forma parte del litigio 
de Jacinto Infanzón contra los indígenas de Chiara de 1807, que se encuentra en 
el Archivo General de la Nación (1807: f. 193). 


60 En la nota 57 hemos dado cuenta de un documento estudiado por Alberdi Vallejo donde 
Felipe Lázaro Guaman, supuestamente Guaman Poma, figura como esposo de la cacica María 
Curi Ocllo, de origen pabre, hija de un tal Melchor Ruequ Yugualpa y María Huaccra. El que 
la jurisdicción del cacicazgo de esta señora incluyese localidades pertenecientes a Chupas, y al 
mismo pueblo de Circamarca, y que ella misma tuviese una posición jerárquica encumbrada 
es una evidencia contundente de que efectivamente pudo ser la consorte de nuestro cronista. 
Igualmente, el que figure Ruequ Yupanqui como su progenitor parecería confirmar que el vín- 
culo del indio historiador con Juan Tingo pudo ser uno de afinidad pues este nombre aparece 
asociado a un antepasado de este último. Sin embargo, lo que sembraría una duda es que se 
diga que el origen de la supuesta esposa es pabre y no caviña pues entonces querría decir que 
su procedencia sería de una etnia distinta a la del Inca de privilegio que en vez de provenir del 
Cuzco sería de origen ayacuchano. Además, dudamos mucho que una esposa de Guaman Poma 
pudiese haber vivido hasta 1660, que es cuando hace su testamento. Tratándose de una infor- 
mación tan importante, Alberdi Vallejo coronaría los aportes que viene dando al conocimiento 
de Guaman Poma de Ayala publicando y dando a conocer la ubicación exacta de los documen- 
tos que maneja. 
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Aunque los chachapoyas pudieron alegar que Guaman Poma no era ni curaca 
ni acaudalado, nadie sin cierta preparación educativa, conexiones sociales y 
recursos económicos hubiera podido pasar tanto tiempo litigando al punto 
de ir a Lima hasta en dos oportunidades. De tener seguidores a quienes lide- 
raba como cacique, hasta los mismos chachapoyas lo reconocen al señalar que 
«...sugeta algunos yndios, aquele respetan por tal...» (Prado y Prado 1991, 
2001: f£. 30r). Así como Juan Tingo cede derechos a la tierra a individuos que 
le brindan servicios como reparar canales de riego y tiene yanaconas que lo 
sirven, así también los Ayala cuentan con personal de servicio a cambio de fa- 
cilitar tierras. Por ejemplo, un indio huanca llamado Lorenzo Lloquella Apari, 
quien en el folio 57v es citado como caso de cimarrón, salteador, hechicero, 
bígamo, y páginas después en el folio 64r como padre de Juan Maypicama y 
Juan Purichi, en el folio 66v es descrito como concertado con Martín de Ayala 
obligándose a 


servirle en todo lo que se le fuere mandado que es en esta manera, y al tiempo que 
la a viniere le ayudará a arársela y al acabar lo mismo, y algunas veces le llevará 
leña a Guamanga, dándole el dicho Martín de Ayala carneros para ello, y por 
este su trabajo le daba y señalaba un pedazo de chacra llamada Acoucro Pampa, 
para que siembre él y su muger e hijos mientras el dicho Lorengo Lloquella Pare 
estuviere en su servicio y no más, y que una casa tenga hecha en la dicha chacra 
y que se hizo con el consentimiento y voluntad y se entendiere que es mía, pues 
ayudé a hacerla y se hizo en mis propias tierras como parecerá por mis títulos... 


(Prado y Prado 1991, 2001: f. 66v). 


Asimismo, se concierta con los ya mencionados hijos de este huanca Lloquella 
Apari e incluso con aquel caviña, ya mencionado, llamado Francisco Atacmallco. 
A estos concertantes se añade, al lado del último de los mencionados, Ynes Quis- 
pilla, quienes a cambio de quedarse en las tierras de Cocha Bamba y Sallalli «se 
obligaron de servir y acudir a todo lo mandado y chacras como siempre» (Prado 
y Prado 1991, 2001: f. 66v). 


Páginas atrás me he referido a un relato folklórico y hasta he adjuntado una foto 
(véase fig. 13) que muestra a Guaman Poma convertido en piedra por haberle 
negado cebada a un anciano pobre que se la solicitó (véase p. 85). Se trata de una 
narración muy difundida entre los modernos pobladores de Chupas que, al pare- 
cer, circula desde antes que Pietschmann descubriese en la Biblioteca Real de Co- 
penhague la Nueva Corónica. El tema que plantea no es nuevo. Se trata de aquella 
vieja historia que aparece en las crónicas sobre el anciano haraposo que encubre 
a un ser poderoso que castiga inmisericordemente a quienes le niegan la caridad 
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que solicita. En esta oportunidad a quien se le presenta es a Guaman Poma, que 
es descrito como un señor muy acaudalado, dueño de inmensos campos de ce- 
bada y otros productos, pero que carece del don de la generosidad tan valorado 
en un contexto donde la reciprocidad se yergue como un valor fundamental. Al 
margen de lo adverso que este relato le resulta a nuestro cronista, lo que llama la 
atención es que, a pesar de que perdió el juicio con los chachapoyas y fue tildado 
de pobre, su nombre perdura en el área de Chupas como el de alguien que en 
tiempos remotos poseyó en aquella zona abundantes riquezas. 
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indianista de los siglos XVI y XVII 


Para poder alcanzar un cabal entendimiento de las categorías históricas bajo las 
cuales Guaman Poma de Ayala moldeó su crónica, en este capítulo me ocuparé 
del impacto de la historiografía española de los siglos XVI y XVII en este manus- 
crito y de la manera cómo esta fue reinterpretada por el cronista indio. 


Con este análisis espero cumplir dos propósitos: primero, destacar los fundamen- 
tos ideológicos y sociales sobre los cuales se elaboraron las crónicas acerca del Perú 
de los siglos XVI y XVII; y segundo, usar estos fundamentos como parámetro 
para destacar mejor la naturaleza indígena del pensamiento de Guaman Poma. 
Espero también que al confrontar estos dos sistemas de pensamiento, nuestro 
conocimiento de las fuentes que se inspiraron en ellos salga más enriquecido. 


1. La actitud española hacia el pasado y su reflejo en las crónicas de 
los siglos XVI y XVII 


1.1. La división del tiempo lineal 


Como parte de la cultura occidental de los siglos XVI y XVII, la actitud española 
hacia el pasado se forjó bajo el influjo de dos tradiciones: la cristiana y la clásica. 
Hasta aquí, la actitud española era similar a la que se encontraba en otras partes 
de la Europa de aquella época. La primera de estas tradiciones partía de un 
concepto lineal del tiempo que hundía sus raíces en la noción de una providencia 
que realiza su voluntad en los asuntos humanos desde el tiempo de la Creación 
hasta el Último Juicio. Según este concepto «cada agente humano sabe lo que 
le apetece y procura alcanzarlo pero no sabe por qué lo apetece, siendo la razón 
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de esto que Dios le ha despertado ese apetito a fin de adelantar el proceso de 
realización de sus divinos propósitos. En un sentido pues, el hombre es el agente 
de toda la historia, porque todo cuanto pasa en la historia pasa por voluntad 
suya; pero en otro sentido Dios es el único agente histórico, porque solo debido a 
la actividad de su providencia, las operaciones de la voluntad humana conducen 
en cualquier momento a un resultado dado, y no a un resultado diferente. Pero, 
además, en un sentido, el hombre es el fin para el cual acontecen los sucesos 
históricos, puesto que los propósitos divinos consisten en la bienaventuranza del 
hombre; pero en otro sentido el hombre existe meramente como un medio para 
la realización de los fines de Dios, puesto que Dios lo creó solamente con el fin de 
realizar sus propósitos en términos de vida humana» (Collingwood 1965: 55). 


Según esta actitud, la historia se ve como un proceso continuo que tiene un prin- 
cipio definido y que va dirigido a un fin definitivo. Involucrada en este proceso 
está la raza humana, es decir, las criaturas de Dios. En este Principio Unitario 
todas las culturas y fronteras étnicas se eliminan permitiendo y permiten el desa- 
rrollo de una historia universal: «Para el cristiano, todos los hombres son iguales 
ante Dios: ya no hay pueblo elegido; no hay raza o clase privilegiada; no existe 
ninguna sociedad cuyos destinos sean más importantes que los demás» (Collin- 


gwood 1965: 56). 


En un punto preciso de este proceso lineal ocurre la vida histórica de Cristo. Este 
acontecimiento se convierte en un punto focal, de suerte que todo lo acontecido 
antes de su nacimiento es visto como una preparación para este, y todos los acon- 
tecimientos subsiguientes se ven como afectados por este: «Habiendo dividido al 
pasado en dos, naturalmente se tenderá, entonces, a subdividirlo, distinguiendo 
de este modo otros sucesos, no tan decisivos como el nacimiento de Cristo, pero 
importantes a su modo, de tal suerte que cuanto acontece después de ellos apare- 
cerá de diferente calidad a cuanto aconteció antes» (Collingwood 1965: 57).' 


1.2. Filiaciones bíblicas y mesianismo español 


Estas características, atribuidas por Collingwood a la historiografía cristiana en 
general, son también atribuibles a los historiadores españoles que nos conciernen. 
Después de consolidada la conquista de América, los españoles buscaron vincular 
alos indígenas americanos a tablas genealógicas tomadas del Antiguo Testamento. 


l Se le atribuye al monje ruso Dionysius Exiguus («el Pequeño») el haber establecido esta división 


en el año 525 a instancias del Papa Juan l, quien le solicitó que estableciera las fechas para la Se- 
mana Santa entre los años 527 al 636 d.C. 
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Los indios, como cualquier raza humana, fueron tenidos por descendientes de 
Adán y Eva y se suscitaron muchos debates sobre la rama de la cual habrían 
podido descender. Algunos teóricos, como Benito Arias Montano, sostuvieron la 
idea de que ellos eran descendientes de Ophir, hijo de Jeetan y nieto de Sem. Esta 
idea fue acogida por algunos cronistas del Perú, como es el caso del sacerdote 
Miguel Cabello Valboa, un contemporáneo de Guaman Poma. 


La primera parte de la crónica de Cabello examina las distintas dinastías bíblicas 
antiguas con vistas a probar la conexión entre la descendencia india y Ophir. En 
esta parte, este cronista da una tabla histórica para el mundo antiguo basándola en 
la versión hebrea del Antiguo Testamento. Para evitar los resultados discordantes 
de aquellos que habían tratado previamente de construir una genealogía dentro 
de una escala de tiempo, él prefiere seguir la versión hebrea de la Biblia «Porque es 
la más aceptable entre los escritores». De acuerdo a esta versión, desde el principio 
del mundo hasta Noé pasaron 1.656 años, y desde el Diluvio (cuando empezó la 
segunda edad) hasta Abraham (con quien empezó la tercera edad), 292 años, lo 
que nos da un total de 1.948 años. Además de esta versión, también se refiere a los 
intérpretes que son seguidores de Beda, el Venerable, San Isidoro y otros, quienes 
sostenían que desde la Creación hasta el Diluvio habían pasado 2.242 años, y de 
ahí a Abraham 942 años, lo cual da un total de 3.184 años. La diferencia entre las 
dos cuentas es de 1.236 años. Después de estas versiones, Cabello construye una 
tabla retrocediendo desde el nacimiento de Cristo y da 3.961 años a la primera 
generación que siguió después de Adán y Eva y que vivió en los campos de Ebrón, 
y 2.304 años a.C. al Diluvio (Cabello Valboa 1951: 19-26). 


Es una característica de las crónicas españolas del siglo XVI el ver a España como 
una nación escogida por Dios para llevar Su palabra a las tierras descubiertas, y 
a los acontecimientos de la historia como ligados a los esquemas generales de la 
Providencia. Esta visión es similar a la noción israelita de ser ellos la gente es- 
cogida, pero en el contexto cristiano dicha noción tuvo matices distintos que se 
hicieron presentes ya desde principios del siglo XV (Castro 1949: parte 1). Estos 
matices están claramente expresados en las palabras de Cieza de León, quien 
apoya la idea de que los indios y los españoles y todas las demás razas comparten 
en común su descendencia de Adán y Eva, y que 


el Hijo de Dios descendió de los cielos a la tierra, y vestido de nuestra humani- 
dad, recibió cruel muerte de cruz para nos redimir y hacer libres del poder del 
demonio, el cual demonio tenía estas gentes por la permisión de Dios, opresas y 
captivas tantos tiempos había; era justo que por el mundo se supiese en que ma- 
nera tanta multitud de gentes como de estos indios había fue reducida al gremio 
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de la santa madre Iglesia, con trabajo de españoles; que fué tanto, que otra nación 
alguna de todo el universo no los pudiera sufrir. Y así los eligió Dios para una cosa 
tan grande, más que a otra nación alguna (Cieza 1984: 8-9). 


Cieza de León da este argumento como un motivo adicional para escribir su 
crónica. Tenía que informar al mundo sobre las obras realizadas por los españo- 
les justificando la fe que Dios había depositado en ellos. En esta versión de la 
ideología cristiana se ve al pueblo español como al nuevo mesías, el vehículo de 
enseñanzas de Cristo, que trae la salvación a otras razas. Así, mesianismo e im- 
perialismo fueron conceptos complementarios en España, siendo y es el primero 
una motivación y una justificación para el segundo.? 


Si la contribución fundamental de la actitud cristiana ante el pasado fue el de 
concebir la historia como un proceso lineal, a continuación veremos que la con- 
tribución clásica fue la de normar el arte de escribirla y alentar un mayor énfasis 
en el rol del hombre en el proceso histórico. 


1.3. La historia como magistra vita 


Fray Martín de Murúa, que tuvo vínculos cercanos con Guaman Poma, es un 
ejemplo representativo para comprender cómo un cronista de fines del XVI y co- 
mienzos del XVII entendió su tarea de escribir historia de acuerdo a los cánones 
clásicos. En la Introducción de su Historia General del Perú, nos dice: 


Aunque muchos han tocado los sucesos de los Ingas señores un tiempo de aquellas 
provincias del Pirú y aun algunos han hecho particulares libros con todo eso, si se 
a de guardar el rigor de lo que quiere decir Historia conforme la definió Zizerón en 
el libro 2* de sus oraciones que dijo que la historia era testigo de los tiempos Luz 
de la Verdad Vida de la memoria Maestra de la Vida y Correo de la Antigitedad, 
ninguno pienso que a cumplido con todas estas condicionales con el rigor que 
yo he deseado cumplir, porque he conferido lo que escribo con los testigos de 
entreambos tiempos comunicando...con los Indios de mayor edad y discurso y 
revolviendo su modo de archivos y depósitos más olvidados y sepultados con que 


2 Esta fue la única idea que en el debate sobre la legitimidad de la Conquista no fue impugnada, 
aun cuando se dio tanto énfasis a la igualdad universal de los seres humanos. Obviamente es aquí 
que yace la gran paradoja de la interpretación de los teólogos españoles de la ideología cristiana. 
En esta ideología cristiana todos los hombres se consideraban como iguales, pero dado que el cris- 
tianismo es la fuente de toda verdad, los españoles, elegidos por Dios, tenían el derecho y el deber 
de llevar la verdad a otros, aún si esto comportaba intervención y conquista. Así, por un lado, el 
cristianismo propagó la idea de igualdad, pero por otro, trajo divisiones profundas entre los posee- 
dores privilegiados de la verdad y los paganos sin privilegios (en nuestra época serían los poseedores 
privilegiados de la civilización y el progreso, y los primitivos). 
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se a dado la luz posible a la verdad que se busca, y vida a la memoria que se iba a 
acabar... con que se ha seguido el último fin que se pretende en la historia, que es 
recreando enseñar a vivir a los que leen con el ejemplo de los que pasaron todo lo 
uno y lo otro (Murúa 1962, 1: 19). 


La razón dada por el padre Murúa de haber «conferido» con «los testigos de en- 
trambos tiempos» es, para Antonio Maravall, la actitud típica del Renacimiento 
en España y «fuera de España»; según él, la experiencia personal era la base para 
obtener un conocimiento verdadero sobre el mundo. Además, reconoce que esta 
actitud estaba presente en la Antigijedad y que durante el Renacimiento adquirió 
su máximo desarrollo (Maravall 1963: 110-131). 


Aunque, probablemente, los propósitos de Murúa no fueron mas allá de registrar 
pasivamente lo que le transmitían, dejando de lado, sin reconciliar, las versiones 
contradictorias; y, por otro lado, de explicar los acontecimientos aduciendo la 
intervención de Dios y del demonio, hay no obstante una preocupación por la 
verdad que es cercana a nuestra actitud moderna con respecto al pasado y que se 
liga con el proceso de secularización del pensamiento europeo del siglo XVI. La 
diferencia entre su quehacer histórico y el nuestro es que mientras él sigue osci- 
lando entre el mito y la historia, entre utilizar el pasado para justificar el presente 
y buscar la objetividad de los datos, la historiografía contemporánea no busca 


fines utilitarios, sino tan solamente alcanzar la verdad. 


La «crónica» fue el género más típico de la historiografía española.? Hundía sus 
raíces en las costumbres del Medioevo, especialmente en las canciones épicas 
que eran parte de las tradiciones orales. «En Europa —dice Porras— y particu- 
larmente en España, la crónica había surgido como una rama del árbol épico. La 
crónica castellana se nutrió de la vieja cepa popular de los Cantares de Gesta» 


3 El español moderno tiene esta narrativa histórica como «crónica», pero en el siglo XVI como 
«crónica». Esta manera de escribirse estaba recomendada por el Diccionario de la Lengua Castellana, 
publicado en 1729. Este Diccionario da como significado: «Historia o Annales en que se trata de 
la vida de los Reyes, e de otras personas heroicas en virtud, armas o letras. Es voz griega, y aunque 
muchos escriben Corónica, es error conocido... Confirman esto Beda, Adon y Afuerdo en su mar- 
tyrologios. De esto sirven los buenos y malos exemplos de las chroficas; hacernos prudentes, viendo 
los daños ajenos y recatados, leyendo su peligros» (Diccionario de la Lengua Castellana 1729). 
Según el Diccionario crítico etimológico de la Lengua Castellana de Corominas, el término «crónica» 
está tomado del latín chronica o chronicorum que significa «libros de cronología». «Por otra parte 
estuvo muy extendida la variante coronica... favorecida por la etimología popular, pues las crónicas 
solían tratar de los hechos de personajes coronados, pero su punto de arranque pudo ser fonético 
en castellano mismo» (Corominas 1954, I: 1949). La edición del Diccionario de la Real Academia 
de la Lengua Española de 1956 define «crónica» como «Historia en que se observa el orden de los 
tiempos» (Diccionario de la Real Academia de la Lengua Española 1956: 355). 
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(Porras 1962: 9). La crónica había sido siempre, aun en sus primeras formas, un 
testimonio de alabanza en el que eran exaltados los eventos y los hechos de la vida 
del Príncipe. Generalmente, la crónica fue escrita por mandato real y tenía un 
fuerte tono moralizante que proveyó un terreno fértil para la incorporación de 
las pautas de la historiografía clásica. La crónica de Alfonso el Sabio (siglo XITD), 
conocida como Primera Crónica General, fue el primer intento por registrar los 
orígenes de España; en este intento fueron usados toda clase de documentos sin 
que los autores que participaron en su redacción pusieran mucha atención en si 
eran originales o no. La justificación de esto fue que la primera función de una 
crónica es la de entretener y moralizar a la audiencia (Sánchez 1947, I: 23). Esta 
actitud se mantuvo y, como veremos al referirnos a las crónicas de los siglos XVI 
y XVIL se complementó por un deseo genuino de buscar la verdad objetiva. 
Aquella verdad que desde antaño estuvo presente en los que podían haber tenido 
la capacidad de ser testigos oculares.! 


2. La crónica en el Perú 


2.1. Función de las crónicas tempranas 


La crónica se introdujo en el Perú para registrar los hechos de los españoles 
y como un intento de reconstruir el pasado de las poblaciones indígenas. La 
crónica fue llamada a desempeñar un papel importante dentro de la estrategia 
de la administración colonial. A la vez que registraba y exaltaba las hazañas de 
aquellos que participaron en la Conquista, también dio cuenta de la población 
indígena dentro de un marco sociológico e histórico, con el que los españoles 
buscaron encontrar el conocimiento necesario para gobernarlos y justificar su 
invasión. 

Para los primeros conquistadores, como para sus descendientes, la aprobación 
de la crónica fue de gran importancia para apoyar sus peticiones ante la Corona. 
Las crónicas alababan sus hazañas y los presentaban como héroes; distinguían 
a los leales de los desleales. Y esta era la clase de información vital requerida 


1 Walter Mignolo nos dice que «Historia, se recuerda y se repite en los tratados de los siglos XVI y 
XVII, trae su origen en la voz griega Zsoreín que que suena como ver, como si el que narra hubiera 
visto y sido testigo ocular de lo que narra» (L.Vives, De rationali dicendi, 1532). El vocablo istoreo, 
derivado de ¡sorein, significa al menos dos cosas: ver o recibir información de testigos oculares y el 
informe verbal correspondiente a la información recibida. Historia, en su versión latina, no lleva 
implícito en sus orígenes el elemento temporal y es por eso que, en la antigijedad clásica, se escri- 
ben historias de los animales, de las plantas y de la naturaleza (Mignolo 1981: 361). 
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por los Reyes de España para elaborar su sistema de recompensas políticas. Así, 
las crónicas no solo proveyeron a sus lectores ejemplos moralizantes, sino que 
respaldaron las peticiones de recompensas de parte de los participantes en la 
Conquista y de sus descendientes. La importancia de esta segunda función de la 
crónica puede juzgarse por la gran cantidad de «Provanzas e Informaciones de 
Servicios» que se enviaron al Consejo de Indias y que se guardan ahora en el Ar- 
chivo de Indias de Sevilla. En estas se buscaba recompensas o la confirmación de 
algún «repartimiento» o «merced», a los cuales se creían con derecho. Incluían 
un largo informe acerca de sus méritos, de hazañas realizadas por ellos o por sus 
ancestros, acompañado con pruebas de que eran descendientes de matrimonios 
legítimos, sancionados por la Iglesia católica y sin ninguna contaminación de 
sangre judía o mora. Igualmente, contenían testimonios y firmas de testigos, 
como también citas de diferentes crónicas donde se registraban sus hazañas. 
Así, la historia, tal como fue escrita por estos cronistas era literalmente un «tes- 
tigo de los tiempos», como dice Murúa, citando a Cicerón. Esta importancia 
social atribuida a las crónicas se ejemplifica claramente en una carta publicada 
por Levillier en Gobernantes del Perú, bajo el título: «Carta del Dr. Loarte al 
Presidente del Consejo de Indias». En ella se incluye una petición del Cabildo 
del Cuzco protestando contra «los cronistas, que no vieron ni entendieron los 
hechos de la Conquista, y escriben sin averiguar la verdad»; además, comenta 
sobre el derecho del Rey de España en los territorios americanos y sobre los 
méritos de los descubridores, conquistadores y demás pobladores. El propósito 
principal de esta carta es el de quejarse de la omisión que los cronistas hacen 
en sus escritos de mencionar a sus antecesores. No es tanto, pues, una crítica al 
trabajo histórico en sí, sino más bien a la exclusión que se ha hecho (Levillier 
1921, VII: 26). 


Con respecto a las crónicas medievales, que tenían como propósito el exaltar 
los hechos del Príncipe y otorgarle al pasado un valor ejemplar, la crónica in- 
diana mantendrá estas características, pero también introducirá algunos cam- 
bios: ahora no solo los nobles son convertidos en héroes, sino también los rudos 
conquistadores de extracción social baja. Así, el conquistador, aunque de origen 
social bajo, era capaz de ascender en el orden jerárquico de su sociedad obrando 
en servicio del Rey. De aquí que se considerase a la crónica como una fuente 
vital para validar los derechos a posiciones sociales altas, dentro de un sistema 
que dio tanto valor a las hazañas individuales de aquellos que querían mejorar 
su suerte. 
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2.2. La presencia indígena en las crónicas 


Las primeras crónicas escritas en el Perú se preocuparon, principalmente, de los 
hechos de los españoles durante la Conquista y, luego, de las Guerras Civiles que 
duraron desde 1538 hasta 1550.? En estos primeros años, los cronistas se inte- 
resaron en el mundo indígena tan solo para utilizarlo como telón de fondo para 
destacar las hazañas de los conquistadores. Sus descripciones eran superficiales, 
confinadas solamente a lo que veían, y sin ningún interés de ir más allá de la 
reciente guerra entre los dos Incas hermanos: Huascar y Atahualpa. Las indaga- 
ciones formales sobre el pasado indígena en sí, solo comenzaron después de que 
la administración colonial se hubo asentado, pasada la agitación de la Conquista, 
y luego de que la colonización española comenzó a ser influida por el debate ju- 
rídico sobre la legitimidad de la Conquista española.* Este debate tuvo una gran 
influencia en los escritos históricos sobre los indios. Desde entonces se pueden 
distinguir dos tendencias antagónicas que pautan los escritos históricos sobre los 
indios: una, favorable a los indígenas y muy crítica de la dominación extranjera; 


la otra, desfavorable y defensora de la administración colonial. 


La polémica sobre los justos títulos como marco ideológico 


Las Casas. La justificación de la Conquista española se basó en principios reli- 
giosos bajo los cuales el Papa tenía la prerrogativa de conceder territorios recien- 
temente descubiertos a cualquier príncipe cristiano que, a su vez, se obligase a 
propagar la fe cristiana. El Papa Alejandro VÍ, en su bula «Inter Caetera» (1493), 
concedió los territorios descubiertos por Colón a los Reyes Católicos de España. 
Pero aunque su concesión pudo considerarse como sagrada, no impidió que al- 
gunos sacerdotes protestaran contra la legitimidad de la Conquista. Así, en los 
primeros años del siglo XVI, algunos sacerdotes elevaron sus protestas contra el 
maltrato y la explotación de los indios por los españoles. Siguiendo esta línea, 
en 1515, Bartolomé de las Casas comenzó su campaña contra la pretendida le- 
gitimidad de la Conquista denunciando la explotación de los encomenderos. 


? Porras en su clasificación cronológica de los cronistas peruanos divide los primeros cronistas de 
tres maneras: cronistas del Descubrimiento (1524-1532), cronistas de la Conquista (1532-1537) y 
cronistas de las Guerras Civiles (1538-1550). Solo después de establecer esta ordenación comenzó 
a clasificar a los cronistas que trataban sobre los incas. Así, esta misma clasificación progresiva 
refleja muy precisamente el desarrollo de la crónica y su estrecha relación con los acontecimientos 
sociales principales y, en especial, destaca el momento en que el pasado indígena comenzó a ser de 
incumbencia para los historiadores españoles (Porras Barrenechea 1962: 19). 

6 No obstante, algunos intentos fueron llevados a cabo por Francisco Pizarro para comprender la 
realidad indígena y con el fin de distribuir las encomiendas. 
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Su vigorosa protesta recorrió muy pronto todo el orbe cristiano llegando hasta 
Carlos V quien, eventualmente, se mostró preocupado al igual que posterior- 
mente sus sucesores, tratando en adelante de justificar por todos los medios la 
Conquista. Tanto fue así que inclusive pidió a su «Cronista Oficial del Reino» 
dedicarse él mismo a estudiar las colonias (como señala Rómulo de Carbia) 
creando, como corolario en 1571, el puesto de «Cronista Mayor» para escribir la 
historia de las colonias.” 


Así, el padre Las Casas comenzó a influir grandemente en los escritos históricos 
que desde entonces comenzaron a nutrirse del mundo indígena, en un esfuerzo 
por comprender las instituciones de los indios y establecer de esta forma el me- 
jor modo de gobernarlos; y para justificar la invasión. Defensores de los indios 
como Las Casas, Soto y, muy especialmente, Fray Francisco de Vitoria, elevaron 
severas críticas a la Conquista, llegando a cuestionar seriamente algunos puntos 
que la sustentaban pero, al mismo tiempo, dejaron algunas salidas para que el 
Rey de España descargara su conciencia sin tener que renunciar a sus nuevas 
adquisiciones. Estas salidas se encontraron no tanto en el comportamiento de los 
españoles hacia los indios, sino en el comportamiento de los últimos hacia los 
primeros y en el propio pasado de los indios. El padre Vitoria, por ejemplo, basó 
su argumentación en el concepto de «communitas Naturalis Orbis», en el que el 
hombre aparece como ciudadano del mundo. Según este concepto, los españoles 
podían viajar a través del territorio de las Indias, o de cualquier otro territorio, 
permaneciendo y permanecer en él libres de toda resistencia por parte de sus 
moradores. Este concepto suponía que al principio del mundo, cuando todo era 
tenido en común, cualquier individuo podía viajar donde quisiese. Este derecho 
continuaba y nadie podía impedir la comunicación entre los hombres. El no 
permitir peregrinos dentro de un territorio particular era equivalente, entonces, a 
exiliarlos de este territorio. Así, lo que era lícito para los españoles, lo era también 
para cualquier extranjero: el derecho a comerciar con los indios, explotar sus mi- 
nas, etcétera. Si los indios no reconocían este derecho a los españoles, entonces, 
estos debían tratar de persuadirlos pacífica y racionalmente. Si, no obstante, este 
método fallaba o si los indígenas recurrían a la fuerza, entonces los españoles 
tenían el derecho a defenderse. Y si a pesar de todos los intentos de proceder 
pacíficamente los indios continuaban con sus hostilidades, los españoles tenían 


7 El oficio de Cronista Mayor estuvo adherido al Consejo de Indias y su tarea era escribir una 
historia completa de las Indias incluyendo en sus relatos acontecimientos de los españoles y de los 


indios (Carbia 1934). 
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el derecho de declararles la guerra, tomar sus ciudades, destituir a sus príncipes y 
gobernantes reemplazándolos con los suyos (Carro 1966: 126-128). 


Otra razón justificatoria, o «título legítimo», era que los cristianos tenían el de- 
recho de predicar el Evangelio a los indios, ya que Cristo lo había mandado así 
a sus discípulos. Si los hombres tienen el derecho de viajar y comerciar a través 
del mundo, mayor era el derecho de enseñar la verdad, especialmente si la salva- 
ción de los otros dependía de ello. Pero si los indios rehusaban oír el Evangelio, 
entonces los españoles tenían el derecho de nombrar nuevos gobernantes. En 
conclusión, los españoles tenían el derecho de llevar a cabo una guerra justa. 


Sobre bases iguales, recurriendo al principio del «derecho natural», los españoles 
condenaron la «tiranía» de los príncipes indios, sus leyes «injustas» y los sacri- 
ficios humanos. Estas prácticas eran razón suficiente para que los españoles in- 
tervinieran en favor de los mismos indios, maltratados tan malamente por sus 
propios gobernantes. 


La justificación de la Conquista. En el Perú, para justificar la Conquista, se enfa- 
tizó la necesidad de traer el Evangelio a los indios para la salvación de sus almas 
inmortales. Los españoles se adjudicaron el rol de libertadores para sacar a los 
indígenas de la opresión y tiranía a que fueron sometidos por el Inca*. Esta ca- 
racterización del Inca como «tirano» se expresa claramente en Matienzo (1570), 
por ejemplo, cuando nos dice que tirano es aquel que: «...por fuerza, engaño o 


traición, toma y ocupa reino ajeno....».? 


A continuación, Matienzo enuncia otras características del «tirano» buscando 
demostrar cómo los Incas encajaban en ellas. 


La primera que es tener respecto en todas las cosas más a su provecho que al bien 
público y de sus súbditos y vasallos se verifica en los Ingas, pues es cierto que no 
dexaban poseer cosa alguna a sus indios, antes cualquier oro o plata que sacaban 
era para el Inga.!% 


8 Esto saca a la luz muy claramente uno de los motivos claves para las investigaciones históricas 
sobre el pasado prehispánico. Este consistía en la necesidad de demostrar que los gobernantes 
Incas, como «tiranos», mantenían una posición frente a sus súbditos que no estaba justificada. 

? En una nota al pie de página, Lohmann Villena comenta que este concepto de «tirano» está 
tomado de la doctrina clásica reflejada en la Etica de Aristóteles y que aparece ya definido en las 
Partidas (Matienzo 1967: 7, nota 2). 

10 En otra nota, Lohmann Villena también señala que este argumento sobre el gobierno del «tirano» 
para su propio provecho está en La Reeleccion De lure Belli del padre Vitoria (Matienzo 1967: 7, 
nota 3). 
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La segunda señal de tiranos es si procuran que sus súbditos sean pobres, para que, 
fatigados y ocupados en sus cotidianos trabajos, no puedan alzar cabeza contra 
ellos (Matienzo 1967: 7). 


Como evidencia de la tiranía en el Viejo Mundo se cita a continuación la cons- 
trucción de las pirámides de Egipto; el edificio de Olympo de Pisístrato, tirano 
de Atenas; las obras de Polícrates, etcétera; y luego, por analogía, trata de asimilar 
a los Incas dentro de este concepto, aduciendo que ellos también habían cons- 
truido grandes edificaciones como la fortaleza del Cuzco, hecha con piedras «... 
traídas de muy lejos, que parece imposible haberse traído sino por arte mágica, 
que yo he visto por mis ojos algunas de ellas es impusible movellas diez mil 
hombres...», la fortaleza de Tambo, los edificios de Tiahuanaco, la fortaleza de 
Guarco, etcétera (Matienzo 1967: 8). 


Una tercera característica de la tiranía es la gran crueldad. Porque como dice Séneca: 


entre el rey y el tirano, ¿qué diferencia hay, pues ambos tienen un mesmo poder e 
licencia? No hay otra sino que el tirano es cruel y envía matar sin causa todas las 
veces que quiere, y deléitase en ello; el rey, no sin gran causa y necesidad, mata 
solo cuando es pública utilidad. 


Como evidencia de que esta «señal» también se dio entre los Incas, cita las ma- 
tanzas de Guasear en Cuzco y Quilliscachi, las de Huayna Capac, los sacrificios 
humanos, etcétera (Matienzo 1967: 89). La lista de características del tirano se 
prolonga, y toda vez Matienzo se esfuerza por encontrar evidencia para encajar 


en este término a los monarcas cuzqueños. 


Este indagar sobre la legitimidad del Inca se ve ya desde los primeros intentos de 
establecer la administración colonial en el Perú, con el licenciado Vaca de Castro. 
Este llegó al Perú con la misión de restablecer el orden que había sido perturbado 
por las guerras entre los conquistadores y para indagar sobre los orígenes de los 
incas, de su derecho a gobernar, con el fin de establecer si eran forasteros y, por 
lo tanto, intrusos en los territorios que controlaban. Los resultados de su inves- 
tigación fueron, años más tarde, transcritos a papel por un sacerdote llamado 
Antonio (Declaración de los Quipucamayos a Vaca de Castro 1920). 


Esta labor de investigación del mundo incaico, de sus instituciones, del sistema 
tributario, etcétera, fue continuada después por el Pacificador La Gasca, quien 
puso fin a las Guerras Civiles. La primera «Visita General», que mandó hacer con 
el fin de fijar la tasa que los indios debían pagar, y para tener un marco apropiado 
para deslindar los derechos tanto de españoles como de indios, fue un medio 


importante para familiarizarse con el pasado incaico. 
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El conocimiento del pasado incaico no solo serviría para que el Monarca español 
descargara su conciencia, sino también como fuente vital para poder adecuar el 
régimen colonial a esta nueva realidad. De aquí que virreyes como don Andrés 
Hurtado de Mendoza, Marqués de Cañete (1556-1560); don Francisco de To- 
ledo, quien implantó las «reducciones indígenas» (15691581); y don Martín 
Enríquez (1581-1583), pusiesen tanto énfasis en el conocimiento del pasado 
incaico, mandando hacer «visitas» a distintos repartimientos y levantando gran 


número de «Informaciones». 


Este interés pragmático en el pasado incaico permeó la historiografía indigenista 
que comenzaba a desarrollarse. Esto se evidencia claramente en el hecho que fue 
la Visita de La Gasca la que inspiró en gran medida la segunda parte (El señorio 
de los ingas Yupanquis) de la crónica de Pedro Cieza de León; que fueron las In- 
formaciones levantadas por Vaca de Castro y luego seguidas por el Marqués de 
Cañete, las que inspiraron en gran parte la Suma y Narración de los Incas de Juan 
Diez de Betanzos; y por último, que fueron las Informaciones del virrey Toledo 
las que dieron lugar a la Historia Indica de Sarmiento de Gamboa y a los Ritos 
y fábulas de los Incas de Cristóbal de Molina (Porras 1962: 39-40; Esteve Barba 
1968: XD). 


El mayor interés de la Corona española hacia el pasado indígena, y lo que inspiró 
todas estas Informaciones y las crónicas subsiguientes, fue el usar a la adminis- 
tración inca como un punto de referencia para evaluar los propósitos y activida- 
des de su propio régimen colonial, a la luz de los principios que sustentaban el 
debate sobre la legitimación de la Conquista. Si tomamos nota de las diferentes 
«Instrucciones» dadas a los funcionarios que llevaron a cabo estas indagaciones, 
podemos ver que el énfasis estaba puesto en averiguar la legitimidad del gobierno 
inca, las fluctuaciones poblacionales de un período a otro y, muy especialmente, 
la opinión de los indígenas acerca de qué régimen era más extorsionador. Como 
el tema del tributo estaba funcionalmente ligado al de muchas otras instituciones, 
al indagar sobre este, los españoles obtuvieron una gran información sobre otras 
instituciones prehispánicas. El pasado indígena fue para los españoles como un al- 
ter ego, es decir, como un marco de referencia para juzgar y justificar sus acciones. 


Este compromiso estrecho del pasado incaico con el quehacer de la administración 
colonial significó que la historia incaica fue susceptible de ser manipulada para 
acomodarse a los propósitos de los administradores. Así, los Incas fueron descri- 
tos como muy benévolos, bondadosos con sus vasallos y constructores de monu- 
mentos magníficos, pero también muy frecuentemente como tiranos, entregados 
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al vicio o como grandes opresores, de lo cual eran testigos mudos sus monumen- 
tos. Fueron sacerdotes, seguidores del padre Las Casas, y muy en especial el Inca 
Garcilaso de la Vega, quienes principalmente sostuvieron lo primero, mientras 
que, por otro lado, fueron principalmente administradores coloniales y, muy 
especialmente, los seguidores del virrey Toledo, quienes sostuvieron lo segundo. 


Pero este interés por el pasado indígena, además de cumplir con el deber mo- 
ral de salvaguardar la conciencia del Rey de España, tuvo también una función 
práctica, que tomó en consideración estos aspectos morales pero que, sin em- 
bargo, se distinguió de ellos. Este aspecto práctico surgió de la necesidad de ad- 
ministrar y aprovechar la energía humana de un mundo completamente distinto 
cuya estructura social se hundía profundamente en el pasado prehispánico. Sin 
información sobre el pasado, ¿cómo hubieran podido reclutar la fuerza de tra- 
bajo indispensable para el mantenimiento del sistema colonial?, ¿cómo podían 
esperar entender e intervenir en los asuntos domésticos de los indios?, ¿de qué 
otra manera hubieran podido deslindar los derechos de los indios sobre algunas 
parcelas de tierra o sobre algún título o sobre la jurisdicción de los líderes nati- 
vos?, ¿cómo habrían podido los líderes nativos, intermediarios indígenas entre 
los dos mundos, mantener su autoridad? El gran número de litigios que llegaron 
a las Audiencias y aun al Consejo de Indias, constituye un testimonio de las 
oportunidades que le fueron abiertas al nuevo régimen para intervenir en sus 
asuntos. Y las diferentes «Instrucciones» dadas a los administradores coloniales 
para indagar sobre las reglas de sucesión, o de herencia, o sobre los derechos para 
ostentar un cargo, o una parcela de tierra, revelan nuevamente este lado práctico 
de su preocupación por el pasado indígena.'' 


1 Esta actitud puede verse muy claramente en la Recopilación de Leyes de los Reinos de Indias en que 
se dan las leyes siguientes: 

«Ley Primera. Don Felipe II y la princesa gobernadora en Valladolid a 26 de febrero de 1557. 

Que las Audiencias oigan en justicia a los indios sobre los cacicazgos. Algunos naturales de 
las Indias eran en tiempo de su infidelidad caciques y señores del pueblo, y porque después de su 
conversión a nuestra Santa Fe Católica, es justo que conserven sus derechos, y el haber venido a 
nuestra obediencia no los haga de peor condición: Mandamos a nuestras reales audiencias, que si 
estos caciques, o principales descendientes de los primeros se pretendieran suceder en aquel género 
de señorío, o cacicazgos, y sobre esto pidieren justicia, se hagan, llamados y oídas las partes a quien 
tocare con toda brevedad. 

Ley Segunda. El mismo allí a 19 de junio de 1558. 

Que las audiencias conozcan privativamente estos derechos, y se informen de oficio. Las 
audiencias han de conocer privativamente el derecho de los cacicazgos y si los caciques o sus des- 
cendientes pretendieren suceder en ellos y en la jurisdicción que antes tenían, y pidieren justicia, 
procederán conforme a lo ordenado; y asimismo se informarán de oficio sobre lo que en esto pasa, 
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Pero hubo, por supuesto, otro aspecto de su interés en el pasado indígena que 
surgió de su misión evangelizadora, la cual fue su justificación principal para 
ocupar el territorio peruano. Según los clérigos españoles, los indios tenían que 
ser sacados de su estado de ignorancia, tenían que ser liberados de las garras del 
demonio que se ocultaba tras sus ídolos, ceremonias y otras prácticas. Para esto 
la única cura radical que los españoles concibieron fue reemplazar tales prácticas 
del demonio con el cristianismo. Para alcanzar este cometido se dio gran impor- 
tancia al conocimiento de las antiguas creencias indígenas y se encomendó esta 
tarea al sacerdote. El propósito era proveer al sacerdote con un conocimiento 
necesario de las creencias indígenas para facilitar la búsqueda y extirpación de 
las mismas. Este propósito se muestra claramente en la Instrucción para descubrir 
todas las guacas del Piru y sus camayos y haziendas de Cristóbal de Albornoz (Al- 
bornoz 1967: 739) y en los Ritos y fábulas de los Incas de Cristóbal de Molina (el 
cuzqueño), donde se finaliza con estas palabras: 


En esta tierra hay diferentes naciones y provincias de indios, que cada una de 
ellas tenía por sí ritos, actos y ceremonias, antes que los Incas los sujetasen; y los 
Incas quitaron en las dichas provincias algunos de los cultos que tenían y dieron 
culto de nuevo; y no es menos cosa conveniente saber los cultos y ceremonias 
que en cada provincia de por sí tenían los Incas, que son los que aquí van escri- 
tos, para poderlos disipar y desarraigar de sus idolatrias y desventuras (Molina 


1943: 84). 


Para los españoles que se establecieron en el Perú durante el siglo XVI, el cono- 
cimiento del pasado indígena tuvo una doble función: sirvió al interés privado 
de los conquistadores y sus descendientes (que hicieron uso de él para rastrear 
y validar sus posiciones en el orden jerárquico), y sirvió al interés público de los 
administradores que estaban tratando de validar los derechos de la comunidad 
española para mantener sus territorios, buscando un conocimiento suficiente 
para apoderarse de la energía indígena y administrar su colonia. El pasado en el 
territorio peruano, para los españoles, tuvo, por lo tanto, una doble dimensión: 
por un lado el pasado inmediato de la Conquista y por otro lado, el pasado re- 
moto que correspondía a la totalidad del pasado indígena. 


y constándoles que algunos están despojados injustamente de sus cacicazgos y jurisdicción, dere- 
chos y rentas que con ellos les eran debidos les harán restituir, citadas las partes, a quien tocare, y 
harán lo mismo si algunos pueblos estuvieren despojados del derecho que huvieren tenido de elegir 
caciques» (Rostworowski 1961: 6, nota 2). 
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2.3. El pasado como objeto de estudio 


Ahora bien, ¿cuál fue la aproximación metodológica de los españoles hacia el 
pasado? A la par de otorgársele un valor ejemplar o pragmático al pasado, tam- 
bién comenzó a considerársele, además, como un objeto de estudio, que significa, 
como diría Collingwood, que la historia era científica y no solamente una declara- 
ción de lo que el autor pensaba y conocía, como era comúnmente el caso entre los 
cronistas primitivos españoles (que estaban todavía muy encasillados en la tradi- 
ción épica). La búsqueda de la verdad objetiva es un ingrediente que ya aparece en 
los cronistas del Nuevo Mundo como se ve en su énfasis por los testigos oculares 
como criterio de autenticidad. Cuando estudiaron el pasado indígena, los cronis- 
tas confiaron principalmente en el testimonio ocular de los indios más ancianos 
por considerarlos cercanos a los acontecimientos, pero como sus relatos diferían, a 


veces, tuvieron que usar otros criterios para dirimirlos. Así, Cieza de León dirá: 


Y estos indios cuentan las cosas de muchas maneras. Yo siempre sigo la mayor 
opinión y la que dan los más viejos y avisados dellos y que son señores; porque los 
indios comunes, en todo lo que saben no se ha de tener, porque ellos lo afirmen, 


por verdad (Cieza 1967: 239). 


Así, Cieza de León tiene tres criterios para determinar la factibilidad de los tes- 
timonios indígenas sobre el pasado y, si la duda subsiste, se limita tan solo a 
presentar las diferentes versiones. Su preocupación por la verdad era tanta que 
prefiere advertir a sus lectores sobre las diferentes versiones y señalar los criterios 
que ha seguido para seleccionar la más confiable. La importancia dada a los tes- 
tigos oculares está muy bien expresada en Cieza de León, cuando al principio de 
su capítulo XXII nos dice: 


En este capítulo quiero escribir lo que toca a los indios que llaman mitimaes, pues 
en el Perú tantas cosas dellos se cuentan y tanto por los Incas fueron honrados y 
privilegiados y tenidos, después de los orejones, por los más nobles de las provin- 
cias; y esto digo porque en la Historia que llaman de Indias está escrito por el autor 
que estos mitimaes eran esclavos de Huaina Capac. En estos descuidos caen todos los 
que escriben por relación y cartapacios, sin ver ni saber la tierra de donde escriben, para 
poder afirmar la verdad (Cieza 1967: 73; las cursivas son nuestras). 


Además, Cieza de León nos revela en sus críticas algunas perspectivas históricas 
interesantes inspiradas en un ordenamiento lineal de los acontecimientos. Des- 


pués de dar algunas versiones diferentes sobre el Diluvio, Cieza continúa: 


En fin, sobre esto (El Diluvio) unos y otros cuentan tantos dichos y fábulas (si lo 
son), que sería muy gran trabajo escribirlas. Creer que hubo algún diluvio particular 
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en esta longura de tierra como fue en Tesalia y en otras partes no lo dude el lector 
porque todos en general lo afirman y dicen sobre ello lo que yo escribo y no lo 
que otros fingen y componen; y no creo yo que estos indios tengan memoria del 
Diluvio, porque cierto tengo para mí ellos poblaron después de haber pasado y 
haber habido entre los hombres la división de las lenguas en la Torre de Babel 


(Cieza 1967: 34). 


La razón por la cual Cieza de León no cree que el diluvio mencionado por los 
indios sea el mismo que el Diluvio universal es porque piensa que este último 
sucedió antes de la llegada de los indios a esta tierra, ya que por entonces los 
indios eran reconocidos como descendientes de las generaciones bíblicas nacidas 
después del Diluvio (véase p. 174-175). Él no niega que los indios pudiesen 
haber tenido algún tipo de diluvio, como no se negaba que hubiese sucedido en 
otras partes del mundo, pero considera improbable que el diluvio referido por 
los indígenas pudiese ser el Diluvio universal. En este caso vemos dos maneras 
diferentes de proceder de la crítica: de un lado reconoce la existencia de algún 
tipo de diluvio, ya que se apoya en la opinión común de los indígenas, y porque 
el acontecimiento no era peculiar a este mundo ya que figuraba en la historia de 
otras naciones. Pero, de otro lado, declara que el Diluvio universal no pudo ser 
el mismo que el diluvio de los indígenas, porque cuando ocurrió el primero, los 
indios todavía no habían llegado al Perú. 


Al considerar algunos de los relatos indígenas sobre el pasado como fábulas o his- 
torias «falsas», los españoles apoyaron su juicio sobre bases tanto seculares como 
religiosas, como a continuación se evidencia en Sarmiento de Gamboa: 


Como estas naciones bárbaras de indios carecieron siempre de letras, no tuvieron 
cómo poder conservar los monumentos y memorias de sus tiempos, edades y 
mayores vera y ordenadamente. Y como el demonio, que siempre procura el daño 
del linaje humano, viese a estos desventurados fáciles en el creer y tímidos para 
obedecer, introdujoles muchas ilusiones, mentiras y fraudes, haciéndoles enten- 
der que él los había criado al principio, y que después por sus maldades y pecados 
los había destruido con diluvio (Sarmiento 1960: 206). 


Así, por una parte, Sarmiento destaca la debilidad de la historia indígena atri- 
buyéndola a un factor secular como es el analfabetismo y, por otra, refiere las 
historias indígenas al demonio que es el padre de todas las mentiras.'? 


12 No obstante, como Sarmiento apoya la tesis de que el gobierno del Inca era tiránico, tiene, al 
menos a este respecto, que aceptar la confiabilidad del testimonio de los indios y para ello concede 
cierto valor recordatorio a los quípus (Sarmiento 1960: 211). 
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Este aspecto dual de sus críticas evidencia dos maneras de concebir la verdad 
que, a su vez, representan el proceso de secularización del pensamiento que 
caracterizó a España y a otros países europeos cuando emergieron de la Edad 
Media. La historia humana fue, pues, representada por los cronistas como mo- 
tivada por pasiones humanas, ya fueran estas benévolas, crueles o tiránicas; 
pero desde otro punto de vista, bajo la intervención milagrosa de Dios y del 
poder del demonio. 


3. La influencia de la historiografía española en El Primer Nueva 
Corónica y Buen Gobierno 


3.1. El contexto histórico 


Antes de entrar directamente en el tema de esta sección, debemos recordar que 
Guaman Poma probablemente empezó a escribir su crónica cuando el virreinato 
peruano ya se había pacificado. Las Guerras Civiles entre los conquistadores ha- 
cía tiempo que habían concluido, y poco a poco había ido menguando la rebe- 
lión de los Incas de Vilcabamba hasta sellarse su fin con la degollación de Tupa 
Amaru, en 1572, por orden del virrey Toledo. 


Una última expresión de resistencia circunscrita al área ayacuchana, de donde 
Guaman Poma decía haber sido administrador y teniente de corregidor, fue el 
movimiento nativista y mesiánico conocido como Taki Onqoy, cuyo principal 
combatiente, el padre Cristóbal de Albornoz, recibió la colaboración —como 
intérprete— de nuestro cronista indio. Los años de su debelación abarcan parte 
de las décadas de 1560 y 1570, y algunas fuentes sugieren que pudo haber tenido 
vínculos con los Incas alzados en Vilcabamba. 


A medida que se pacificaba el país, también el conocimiento de las poblaciones 
indígenas se iba ahondando y, con la acumulación de este bagaje, se exploraban 
nuevas formas de reordenar la administración colonial. Un aporte de enverga- 
dura, que se constituiría en un antecedente de las medidas que más tarde plas- 
maría el virrey Francisco de Toledo, fue £l Gobierno del Perú del licenciado Juan 
de Matienzo. Esta obra fue terminada por 1567 y, aunque solo se publicaría en el 
siglo XX, impactó de manera decisiva en los lineamientos que guiarían la política 
reformista del virrey Toledo. 


Eran momentos en que la administración colonial estaba ya firmemente estable- 


cida y la vida indígena había sido sumamente afectada, especialmente después 
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de las leyes ordenadas por el virrey Toledo dirigidas a reorganizar todo el mundo 
indígena, para acelerar el proceso de cristianización y mantener la mano de obra 
indígena bajo un control más efectivo. El método adoptado para alcanzar estos 
propósitos fue la creación de las «reducciones», donde se obligaba a vivir a los in- 
dios más concentradamente que en la antigitedad. La dispersión promovida por 
los antiguos patrones residenciales era vista como un obstáculo para que sacerdo- 
tes y administradores mantuviesen un contacto más estrecho con los indios. Un 
poco antes de la introducción de este reordenamiento residencial emergerán los 
«corregidores de Indios» (creados en 1565) y los sacerdotes como intermediarios 
europeos de gran importancia entre el mundo indígena y el colonial. Los curacas, 
por su lado, continuaron como intermediarios indígenas entre ambos mundos, 
pero junto con estos fueron introducidos algunos cargos de origen europeo entre 
los indígenas. Algunos de estos cargos fueron el de «alcalde mayor», «regidor», 
«alguacil», «escribano», «sacristán» y el oficio de «administrador» que Guaman 
Poma se arrogaba para sí. 


Pero este contacto estrecho entre los sacerdotes y la población indígena fue po- 
sible no solo por su proximidad física a ellos, sino también por el conocimiento 
que estos tuvieron del lenguaje indígena, siendo visto esto último como el medio 
principal de realizar una evangelización eficiente. El uso de intérpretes, que ha- 
bía sido el instrumento más popular durante los primeros estadios del período 
colonial, fue dejado de lado por poco confiable y ya en 1567, cuando tuvo lugar 
el Segundo Concilio Limense, la enseñanza de la lengua quechua (que fue la más 
conocida entre los indios) se recomendó como un prerrequisito obligatorio para 
todo sacerdote misionero (Armas Medina 1953: 93). La necesidad de obrar por 
medio de la lengua quechua se apreció desde las primeras etapas de la Conquista 
y se hicieron algunos intentos de inculcársela a los sacerdotes. Con este fin se creó 
la primera cátedra de lengua quechua en 1551, en la Catedral de Lima (Porras 
1963: 28) y apareció la primera Gramática Quechua y el primer Vocabulario, en 
1560, bajo la firma de Fray Domingo de Santo Tomás. 


Hubo dos modos de expandir el conocimiento de la lengua quechua y, en una 
fecha posterior, de otros dialectos indígenas. El primero fue a través de la cátedra 
y el segundo a través de la publicación de gramáticas y vocabularios para facilitar 
la evangelización. Todos los catecismos, confesionarios y «cartillas» se hicieron 
bilingúes y aun trilingies. Fueron tan importantes estas publicaciones que por 
esta razón se introdujo la imprenta en el Perú. Se estableció por primera vez en 
1583 y se justificó porque fuera del Perú era muy difícil imprimir textos que- 
chuas y aimaras, ya que la lectura y corrección de pruebas requería la presencia en 
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la prensa de un experto en estas lenguas. El primer impresor que llevó adelante 
esta tarea fue Antonio Ricardo (Vargas Ugarte 1953: 16). 


Una vez establecida la imprenta en el Perú, siguieron varias publicaciones tales 
como el Tercero Catecismo y exposición de la Doctrina Cristiana por sermones en 
1584; el Vocabulario de la lengua general del Perú en 1586, que al parecer fue 
compuesto por los jesuitas; y el Sámbolo Catholico Indiano de Jerónimo de Oré, 
en 1598. 


Aunque estas gramáticas, diccionarios, catecismos, confesionarios y otras publi- 
caciones fueron diseñadas principalmente para los sacerdotes, para ayudarles a 
aprender las lenguas y los dialectos indígenas, fueron también muy útiles para 
los indios que comenzaban a aprender el español o que trataban de mejorar la 
comprensión de él. Por ejemplo, en la «Introducción al lector» de la Gramá- 
tica y vocabulario en la lengua general del Perú, llamada Quichua, y en la lengua 
española, el más copioso y elegante, publicado en Sevilla en 1603, leemos lo 
siguiente: 


he hecho este Vocabulario el mas copioso que ser pudo en la lengua Quichua y 
Española... El cual será muy útil para todo genero de gentes, assi Curas de yndios, 
como otras personas ecclesiásticas y seglares que uvieren de tratar con los yndios 
en poblados, y yendo de camino... Será también de mucho provecho, el que co- 
mienza en la lengua yndica para los que oyen confesiones.., y el que comienza en 
la lengua Española (Anónimo 1603; las cursivas son nuestras). 


Es así como estas publicaciones ayudaron a los sacerdotes misioneros en su tarea 
de predicar a los indios y dieron un paso preliminar para la alfabetización de 
los mismos. Guaman Poma fue plenamente consciente de esta literatura, como 
se evidencia cuando se refiere al Vocabulario de Fray Domingo de Santo Tomás 
(Guaman Poma 2001: 912 [926]-1079 [1089])), o al texto religioso de Jerónimo 
y Pedro de Oré (Guaman Poma 2001: 912 [926]- 1079 [1089])), o al Tercero 
Catecismo recomendado por el Tercer Concilio Limense (Guaman Poma 2001: 


1079 [1089]). 


3.2. Las fuentes escritas de Guaman Poma 


Efectivamente, la Nueva Corónica y Buen Gobierno recogió la literatura disponi- 
ble en el Perú en aquel tiempo y se modeló en gran medida sobre esa base. Esta 
consistió principalmente en «vocabularios», «gramáticas», «confesionarios», así 
como también en la literatura con propósitos moralizantes y en el crecido volu- 
men de escritos históricos. 
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La influencia de los confesionarios y otros manuales religiosos en la crónica se ve 


claramente desde la primera página, cuando Guaman Poma dice que: 


la dicha crónica es muy útil y provechosa y es bueno para enmienda de vida para 
los cristianos y infieles y para confesarse los dichos yndios y emienda de sus vidas 
y herronias, ydulatras y para sauer confesarlos a los dichos yndios los dichos sacer- 
dotes (Guaman Poma 2001: 1 [1)). 


Luego, cuando hablando sobre los dioses y las prácticas religiosas de los indios jus- 
tifica su relato diciendo que: «esto se escrive para castigar y preguntar por ello a los 
ydulatras contra nuestra sancta fe Católica» (Guaman Poma 2001: 278 [280]). 


Como vemos, su justificación es muy similar a la brindada por algunos sacerdo- 
tes cuando escribieron acerca de las antiguas creencias de los indios. La influencia 
de la literatura religiosa de la época en la Nueva Corónica es confirmada por otras 
evidencias como, por ejemplo, la práctica de dirigirse al lector a través del «Pró- 
logo al lector», que era una amonestación moral al final de cada una de las partes 
en que se divide la crónica, y también por el uso de las «consideraciones», que 
tienen también un carácter moralizante y que forman un capítulo independiente 
dentro de la crónica. Esta influencia se ve, además, en el uso de diálogos morali- 
zadores y en las referencias a algunos libros y a diversos autores religiosos, como 
los mencionados más arriba, al igual que en las referencias a Fray Luis de Gra- 
nada (Guaman Poma 2001: 367 [369], 912 [926]), y en el uso de algunas frases 
latinas que tienen un contenido religioso (ver uno de estos ejemplos en Guaman 
Poma 2001: 1 [1]). 


El hecho de que usó Primer Nueva Corónica como título nos indica que Guaman 
Poma también estaba bastante familiarizado con este tipo de narrativa, tanto 
más cuanto que se jacta de originalidad en su tratamiento. El valor que da a la 
palabra «nueva» parece guardar relación con sus comentarios y críticas de algunos 
de los otros cronistas conocidos por él. Así, él se referirá a un cronista llamado 
Juan Buemo o Bantiotonio'? que escribió un Yndiario basado en las crónicas 
de Gonzalo Fernández de Oviedo,'* Agustín de Zárate y Diego Fernández, y 
sus críticas a este autor las dirige contra su falta de información sobre algunos 
acontecimientos, de los cuales hay «testigos de vista hasta agora» (Guaman Poma 


13 Según una nota que Rolena Adorno pone a la transcripción de esta referencia, este nombre se 
refiere a Johann Boemus autor del Libro de las costumbres de todas las gentes del mundo y de las Indias 
cuya versión al español se publicó en Amberes en 1556 (Adorno 2002: 1088, nota 1). 

14 Guaman Poma escribe Gonzalo Pizarro de Obedo y Valdez confundiendo y confunde el nom- 
bre de este cronista con el del hermano del descubridor del Perú. 
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2001: 1078 [1088]), como aquellos que usa él mismo, como veremos más ade- 
lante. Se referirá también a historiadores eclesiásticos tales como José de Acosta, 
Juan Ochoa de la Sal'? y al padre Fray Martín de Murúa, contra quien Guaman 


Poma dirige sus más severas críticas, como cuando dice: 


y escrivió otro libro fray martin de morua de la horden de nuestra sra. de las 
mercedes de rredencion de cautibos escrivio de la historia de los yncas comenso 
a escribir y no acabo para mejor dezir ni comenso ni acabo porque no declara de 
donde prosedio el ynca ni por donde ni declara si le benia el derecho y de como 
se acabo todo su linaje ni escrivio de los reyes antiguos ni de los señores grandes 
ni de otras cosas cino todo contra yndios gentiles y de sus rritos y de sus herronias 
y espantado de ellos que como gentiles lo herraron (Guaman Poma 2001: 1080 


[1090]). 


En todos estos casos, y muy especialmente en Murúa, lo que Guaman Poma les 
critica es que no se refirieron a las épocas anteriores a los incas, y sobre todo a los 
orígenes de estos. Estas épocas son fundamentales para Guaman Poma porque 
ellas encierran la evidencia de que los indígenas habían practicado el cristianismo 
antes de la Conquista. De aquí que reaccione violentamente ante las acusaciones 
de idolatría que vierte Murúa contra los indios y que, a continuación del párrafo 
citado, insista en que los apóstoles visitaron el Perú antes que los españoles, como 
lo testimoniaban las tradiciones sobre las peregrinaciones del Apóstol Santiago 
el Mayor, San Bartolomé, la aparición de la Cruz de Carabuco, etcétera. Cons- 
ciente de estos juicios negativos contra los indios surgidos de una apreciación 
inadecuada de los hechos históricos, Guaman Poma sostiene que su crónica da 
«sentencia tan nueva en favor y servicio de dios y de su Majestad y bien de los 
pobres yndios...» (Guaman Poma 2001: 1081 [1091]). Su familiaridad con la 
literatura relevante de la época es también evidente en su carta al Rey (que se 
incluye al principio de la crónica), donde explica que ha escrito 


y debojado de mi mano y engenio para la variedad de ellas y de las pinturas y la 
enbición y dibuxo a que a vuestra majestad es inclinado haga fazil aquel peso y 
molestia de una lectura falta de enbición y de aquel ornamento y polido ystilo que 
en las grandes engeniosos se hallan (Guaman Poma 2001: 10 [10)). 


La inclusión de las pautas historiográficas occidentales en la crónica de Guaman 
Poma es evidente a lo largo de ella, como cuando reconoce que la crónica hará 


15 Juan Ochoa de la Sal escribió unos «anales» sobre las hazañas del Emperador Carlos V titulados 
Primera parte de la Carólea Ynchiridión, que trata de la vida y hechos del ynvictísimo Emperador don 
Carlos Quinto de este nombre y muchas notables cosas en ella sucedidas hasta el año 1555 (Ochoa de 
la Sal 1585). 
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inmortales los nombres de los antiguos señores del Perú (Guaman Poma 2001: 
7 [7]); o cuando dice que su crónica se basa en indagaciones que ha conducido 
entre los testigos oculares más ancianos de los cuatro suyus, cuyas versiones las 
reduce a la «común opinión» (Guaman Poma 2001: 8 [8], 10 [10]); o cuando 
usa los esquemas cronológicos de la tradición cristiana, tales como la división 
del mundo en edades (Guaman Poma 2001: 22 [22])'* y el uso de los años para 
registrar los acontecimientos; y no menos por el uso del contenido ejemplar y 


moralizante de las crónicas occidentales. 


Además de incorporar estas pautas historiográficas, la Nueva Corónica nos revela 
también la actitud utilitaria hacia el pasado, característica del régimen colonial. 
Ya hemos visto su filiación con los manuales religiosos de la época cuyo objetivo 
era contribuir al proceso de evangelización. En el plano secular, al igual que otros 
manuales administrativos de la época, la crónica de Guaman Poma pretendió pro- 
veer información útil para la redacción de las «residencias» (que eran los informes 
finales de los administradores coloniales cuando dejaban sus cargos), y también 
como un marco informativo apropiado para las Visitas Generales. Además, es 
importante señalar que en el plano ideológico Guaman Poma también se hizo eco 
de los argumentos utilizados por los administradores coloniales para justificar su 
presencia en los territorios andinos. Así, sobre premisas tanto seculares como reli- 
giosas, se atreve a poner en duda la legitimidad de los gobernantes Incas, cuando 
sostiene que fueron ellos quienes introdujeron la idolatría en el Perú; o cuando 
niega que Manco Capac pudo haber sido hijo del Sol, porque el Sol estaba tan 
alto (trece grados en lo alto del cielo) que no pudo haber engendrado tal hijo; o 
que tuviese tierras ni pueblos, porque su madre fue la primera en tener tratos con 
el demonio; y porque era de padre desconocido (Guaman Poma 2001: 82 [82]). 
Una evidencia más de su familiaridad con esta ideología de los administradores 
coloniales es cuando describiendo la cuarta edad, Auca Runa, nos dice: 


de como no habia chasques... ni tambos... ni puentes, ni caminos, ni dava tributo 
porque los rreys daquel tiempo fueran cristianos temieron a dios y a su justicia 
nunca tomaron sudor de persona ni sus travajos de los pobres yndios en todo este 
rreyno (Guaman Poma 2002: 73 [73])). 


16 David Fleming (1994) y Monica Barnes (1994) muestran con argumentos muy sólidos la po- 
sible presencia de la Cronografía de Hieronimo de Chaves, que tuvo varias ediciones a lo largo del 
siglo XVI, en toda la parte concerniente a las edades occidentales y los listados de reyes y Papas de 
la antigiúedad. Victoria Cox (2002), por su lado, cree que en relación a las descripciones calendári- 
cas de nuestro autor indígena quienes pudieron proporcionarle modelos fueron los repertorios de 
Andrés de Li (1546) y Rodrigo Zamorano (1594), que no son diferentes a los de Chaves. 
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Si comparamos el contenido de esta cita con lo que Matienzo dice sobre las 
características de los tiranos, encontraremos un extraordinario paralelismo, solo 
que, en este caso, de lo que se trata es de salvaguardar la edad a la cual Guaman 
Poma se siente vinculado (Matienzo 1967: 7-8). La Nueva Corónica es, pues, un 
espejo fiel de la época en que fue escrita. Ella expresa las tendencias historiográ- 
ficas que estaban en boga y es, además, un testimonio del énfasis utilitario que 
el régimen colonial puso en el pasado. Como hemos señalado, los españoles se 
interesaron en el pasado indígena solo en la medida en que este les proporcionó 
pautas para gobernar y para justificar su intervención, sin hacer peligrar la con- 
ciencia del Rey. Pero en Guaman Poma este interés utilitario es puesto al servicio 
de los intereses indígenas y, como cronista, él propondrá actuar como testigo de 
sus derechos. Esta convicción está expresada con mucha claridad cuando dice: 


Y aci a V.M. le conste desta Coronica a cada principal de cada provincia de que le 
viene de derecho que en todas las provincias y corregimientos desde sus antepasa- 
dos avia solo un principal y señor y no más agora un mitayo tiene titulo el mundo 
esta perdido y aci es muy justo que yo de testimonio y firmado de mi nombre 
como coronista y príncipe deste rreyno entonces V.M. le de su titulo... (Guaman 


Poma 2002: 975 [993])). 


O cuando en otro lugar dice: «y es muy conbiniente que yo de testimonio para 
el servicio de dios y de V.M. descanso de los yndios pobres de todo este rreyno» 
(Guaman Poma 2002: 975 [993]). 


3.3. Los criterios de legitimación de los indígenas 


La única fuente de legitimidad que Guaman Poma reconoce para los líderes 
nativos es que sean descendientes de las primeras cinco edades o épocas, las que 
conecta con las dos primeras Edades Bíblicas (Adán y Eva y Noé) del siguiente 
modo: 


Los dichos caciques principales y segundas personas y los demás mandones destos 
rreynos los dichos principales de su antiguo principal fueron rreys y señores que 
dios le puso desde el primero que desendio de Adan y Eva y de Noe y de primer 
yndio llamado variuiracocharuna, uariruna, purunruna, aucaruna, yncapacharuna 
a estos le decían pacarimocruna Capac Apo estos fueron de grande linage y de san- 
gre rreal y casta y son caballeros francos caritatibos y humildes sabios estos dichos 
hazen buenas obras leales claman la sangre en el servicio de dios y de su magestad y 
fabor de sus progimos y buelben por los pobres yndios y muere por ellos y los que 
no son de casta luego vende con sus progimos yndios y se echa de verse en el talle 
y conversar y en el alegar de la justicia (Guaman Poma 2002: 762 [776])). 
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Esta visión del pasado como la fuente principal de legitimidad guarda correspon- 
dencia con su imagen estática del orden social, por la cual sostiene que hay que 
perpetuar el antiguo orden jerárquico y conservar la pureza de la sangre. Gua- 
man Poma insiste constantemente en que cada uno debe permanecer fijo en su 
propio rango social, para que el orden social no se descomponga (Ossio 1973b: 
158-165). Su interés por el pasado indígena radica en que para él este es fuente 
de legitimidad. 


A partir de aquí estamos comenzando a entrar introducirnos en su ideología 
indígena, la cual ya hemos esbozado en otra oportunidad (Ossio 1970, 1973b, 
1977). Pero, además de guardar correspondencia con su imagen estática del or- 
den social, este interés utilitario por el pasado también se acomodaba a una 
situación creada por el régimen colonial. Esta situación surgió una vez que los 
españoles abrieron las puertas de su sistema jurídico a los indios para reconocer 
sus derechos en el plano político y para legitimar sus derechos a las tierras que 
poseían. De esta manera, los españoles buscaron en el pasado indígena la infor- 
mación necesaria para su exitosa intervención en las disputas legales de los in- 
dios, pero, al intervenir en esas disputas, introdujeron sus propios criterios de le- 
gitimidad con que evaluaron a los actores de aquel pasado. Estos criterios parece 
que fueron usados con tanta insistencia que impactaron profundamente en el 
mundo indígena, como puede verse claramente en el litigio de nuestro autor con 
los chachapoyas, como vimos en el capítulo anterior. Otro caso, que ilustra ex- 
plícitamente lo que venimos diciendo y que nuevamente destaca la importancia 
del argumento sobre la tiranía de los Incas, es un pleito que llegó a la Audiencia 
de Quito donde un cacique del pueblo de Chimbo, llamado Lorenzo Guama- 
rica, pidió que el cacique del pueblo de Cumbibamba, llamado Santiago, le esté 
subordinado, como lo habían estado sus antepasados desde tiempo inmemo- 
rial. Lorenzo Guamarica apoyó estas peticiones diciendo que su padre, Rodrigo 
Guamarica, había sido instalado por el Inca como curaca del pueblo de Chimbo 
—aun sin ser un nativo de ese pueblo— y que, como curaca, tuvo jurisdicción 
sobre el repartimiento de Chimbo que incluía el «curacazgo» de su oponente. En 
su defensa, Santiago alegó, por el contrario, que era de poca importancia el que 
don Rodrigo Guamarica fuese señor de Chimbo desde tiempo inmemorial, pues 
por «tiempo inmemorial» debería entenderse aquel de los gobernantes Incas y 
que estos habían sido tiranos que, como tales, habían movilizado a los indios del 
Cuzco, o de otras partes, para establecerlos en Chimbo con el fin de conservar 
las provincias que habían conquistado y evitar rebeliones contra su «tiranía». 


Así, según Santiago, el mismo Inca no tenía ningún derecho de enajenar las 
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posesiones de Congomate, su padre, a menos que hubiese cometido el delito de 
traición. Como este no fue el caso, y dado que ya no seguían viviendo bajo la 
tiranía del Inca sino bajo su Majestad el Rey Don Felipe, pedía por lo tanto que 
debía hacérsele justicia (AGI, Escribanía de Cámara, Audiencia de Quito, Leg. 
669 R9 1,1565). 


Desafortunadamente, no conocemos cuál fue el veredicto de la Audiencia en este 
caso para saber cuál de los argumentos tuvo más fuerza entre los magistrados 
españoles, pero muestra fehacientemente la importancia que tuvo la nueva in- 
terpretación de la historia en la jurisprudencia colonial. De este modo los indios 
fueron introducidos en la nueva interpretación del pasado indígena y, es posible, 
como en el caso de Guaman Poma, que los descendientes de los mitimaes remo- 
vidos por el Inca fueran los que mayor atención pusieron a este argumento sobre 
la tiranía de los Incas ya que afectaba directamente sus intereses. 


Guaman Poma no intentará, pues, negar los cargos de ilegitimidad que los ad- 
ministradores coloniales vertieron sobre los Incas, y en cuanto a los cargos de 
idolatría que, aparte de los incas, recayeron sobre todo el mundo indígena, él se 
esforzará en demostrar insistentemente que tan solo los incas se hicieron acreedo- 
res a estos, pues el resto del mundo indígena era cristiano desde antes de la venida 
de los españoles. El que un cronista indígena se hiciese eco de las acusaciones 
que lanzaron los españoles contra el mundo indígena demuestra la popularidad 
y virulencia que estas tuvieron entre las autoridades españolas de la época. Tanto 
fue así que Guaman Poma no pudo sustraerse a ellas, ni mucho menos negarlas, 
y la mejor solución que encontrará para salvaguardar al mundo indígena que le 
era contemporáneo es hacerlas recaer tan solo en los incas y demostrar que his- 
tóricamente los indígenas estuvieron separados de estos, y que además ya eran 


cristianos. 


Al defender a los indios sobre la base de que ya eran cristianos, Guaman Poma 
se muestra fiel a su ideología indígena por la cual el orden solo se instaurará en 
los territorios andinos a partir de la separación total de los indios y de los espa- 
ñoles (Ossio 1970, 1973b y 1977), pues niega la principal justificación de los 
españoles para seguir en los territorios peruanos. Esta argumentación nunca fue 
compartida por los españoles que defendieron a los indígenas peruanos, pues al 
igual que los que defendieron la legitimidad de la Conquista, no llegaron a negar 
la necesidad de evangelizar a los indios, sino que tan solamente discreparon con 
los segundos sobre los medios para llevarla a cabo y en el énfasis que le otorga- 
ron para respaldar la política colonial en general. Lo máximo que los defensores 
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españoles de los indios aspiraron a alcanzar fueron reformas parciales, mientras 


que la posición de Guaman Poma fue mucho más radical. 


En resumen, Guaman Poma nos presentará un mundo indígena que es a la vez 
cristiano e idolátrico, siendo lo primero fruto del dictado de su ideología in- 
dígena, mientras que lo segundo, de la realidad empírica de la cual no pudo 
sustraerse. Ahora bien, Guaman Poma puede solucionar esta contradicción — 
aparentemente insalvable— y seguir fiel a los dictados de su ideología indígena 
organizando la defensa de ese mundo sobre la base de un razonamiento que, 
como veremos, descansó sobre categorías temporales distintas a las de los euro- 
peos, y que tenían una larga tradición en el mundo andino. 


Así, a lo largo de la Nueva Corónica, Guaman Poma sostendrá que el mundo in- 
dígena estuvo dividido en cinco edades cuyos nombres fueron: Huari Viracocha 
Runa, Huari Runa, Purun Runa, Auca Runa e Inca Runa; y que los indígenas 
que descendieron de las edades anteriores a la quinta eran legítimos, mientras que 
los de la quinta —aquella de los Incas—, ilegítimos. Eran legítimos los primeros 
porque tuvieron una «sombrilla» del conocimiento de Dios y porque descen- 
dieron de Adán y Eva, y de Noé (que según él representaban las dos primeras 
edades del mundo cristiano); mientras que los segundos fueron ilegítimos por ser 
idólatras y de origen desconocido o «tiranos». Como evidencia de la legitimidad 
de los primeros cita que adoraron a Ticze Caylla Viracocha, quien es asimilado 
al Dios cristiano, y que descendieron de Adán y Eva, y de Noé. Estos dos crite- 
rios los confirma nuestro cronista indio en el nombre «Viracocha» que ostenta 
la primera edad y que en la época en que escribe era usado como sinónimo de 
un Dios Creador Andino cristianizado y español (con respecto a esto último 
debemos señalar que Guaman Poma considera a Adán y Eva, y a Noé, como 
españoles) (Guaman Poma 2002: 49 [49] y Ossio 1973b: 168). Como evidencia 
de la ilegitimidad de los segundos, cita que Manco Capac fue de la dinastía de 
los Amaru o serpiente (que Guaman Poma identifica con el demonio), que fue 
hijo de Mama Uaco (de quien dice que fue hechicera) y que no tuvo padre ni 
pueblo conocido (recordemos que uno de los propósitos de Vaca de Castro en 
sus indagaciones sobre el pasado indígena es averiguar el origen de los incas para 
ver si tenían derecho a gobernar). 


De esta reinterpretación del pasado indígena, de acuerdo a la conflagración de 
dos ideologías distintas, el argumento principal de Guaman Poma para defender 
a los indígenas que le eran contemporáneos será decir que estos descendieron de 
las cinco edades indígenas, a pesar del hecho que la edad de los incas idólatras se 
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interpone entre su presente y las cuatro primeras edades de indios legítimos. Es 
precisamente este hecho el que, en última instancia, nos revela que todo su razo- 
namiento para defender al mundo indígena descansó sobre una concepción dis- 
continua del tiempo o pars pro toto que, según Ernst Cassirer, es característica del 
mito (Cassirer 1965: 75), y que fue ajena a los cronistas españoles del siglo XVI. 


Esta reinterpretación del pasado indígena no podría haberse dado en un cronista 
del siglo XVI, pues habría roto con los principios de un ordenamiento lineal de 
los acontecimientos a los que ellos se suscribían; sin embargo, esto era posible en 
Guaman Poma ya que el valor que otorga a su esquema cronológico es básica- 
mente simbólico y no surge de los acontecimientos (Ossio 1973b: 99). De esta 
manera, el hecho de que el mundo indígena que le es contemporáneo suceda al 
incaico carece totalmente de importancia para su fin de defenderlo ligándolo a 
las edades de indígenas que considera como legítimas. Por lo tanto se permite in- 
cluirlo dentro de la cuarta edad. Esto último se desprende cuando al referirse a la 
cuarta edad, Auca Runa, menciona a los representantes de los cuatro suyus (que 
para Guaman Poma simbolizan la unidad del mundo indígena) y a continuación 
a sus respectivos descendientes, los que son prolongados hasta la época que le 
es contemporánea. Más aún, esta percepción simbólica de las edades se advierte 
también al representar a las cuatro primeras edades como una unidad con res- 
pecto a la de los incas, otorgándoles una duración simbólica de 5.000 años (que 
es la que se asignaba generalmente para todo el mundo andino) a los primeros, y 


de 1.500 años a los segundos (Ossio 1973b: 97). 


Como consecuencia de todo este razonamiento, y ante el hecho empírico de 
que los incas precedieron al presente de Guaman Poma y que, por lo tanto, eran 
también parte del mundo indígena, nuestro cronista los tratará de una manera 
ambivalente. Así, desde el punto de vista de la estructura quinaria de las edades 
del mundo indígena, los incas aparecen como parte de este. Pero desde el punto 
de vista de la duración, que también es quinaria (5.000 años), los incas aparecen 
fuera. Por otra parte, los incas son tratados como idólatras, pero también dirá 
que respetaron los mandamientos y que durante su época aparecieron algunos 
apóstoles de Cristo. Finalmente, los incas serán desdoblados, con sus mismos 
atributos, en verdaderos y falsos, incluyendo a los primeros en las cuatro prime- 
ras edades, mientras que a los segundos los reduce a la quinta edad (Guaman 
Poma 2001: 80 [80]-82 [82]). 


Por último, siguiendo este raciocinio, llega a decir que también los españoles 
fueron idólatras pues adoraron a Júpiter y al Becerro (Guaman Poma 2001: 1080 
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[1090]). Así como Adán y Eva, y Noé, son representados como españoles (Gua- 
man Poma 2002: 27 [27]), en este caso serán los hebreos, de quien la Biblia dice 
que adoraron a Júpiter y al Becerro, los que serán identificados con los españoles. 
De esta forma, los españoles también serán representados de una manera ambi- 
valente pues los ve como fuente de legitimidad e ilegitimidad.” 


Para concluir, podemos decir que la Nueva Corónica es un eco fiel no solo de las 
pautas de la historiografía española del siglo XVI, sino también del resto de la 
literatura que circuló en el Perú por aquella época, y además de la ideología que 
orientó la política del régimen colonial. Asimismo, como Maarten van de Gu- 
chte (1992) y Tom Cummins (2003: 27-59) han demostrado, la composición de 
varios de los dibujos incluidos en esta obra sugieren haber estado influidos por 
artistas europeos. Pero en todos estos casos lo que se da son tan solamente ecos, 
pues en su organización y en sus propósitos últimos lo que se advierte es una 
ideología y un pensamiento que no guarda ningún parentesco con el lenguaje 
en que se expresa, y que más bien se vincula a categorías míticas que tenían una 


larga tradición en el mundo andino. 


17 Textualmente lo que dice al respecto es: «que como gentiles lo herraron como los españoles 
de españa fueron gentiles y romanos tuvieron herronia ydulos de Jubeter y el bezerro» (Guaman 
Poma 2001: 1080 [1090)). 

O como dice anteriormente: 

«Conzedera que los primeros yndios uariuiracocharuna... uariruna... purunruna... aucaruna... fue- 
ron gente de poco sauer pero no fueron ydulatras y los españoles fueron de poco sauer pero desde 
primero fueron ydolatras gentiles como los yndios desde el tiempo del ynga fueron ydulatras los 
primeros yndios tubo sombra de conocer al criador como por ello le llamanan caylla uiracocha 
dios» (Guaman Poma 2001: 911 [925)). 
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1. El orden social 


1.1. Posiciones adscritas y adquiridas 


Hablando sobre las circunstancias sociales al tiempo de la visita de Damián de la 
Bandera, que tuvo lugar en el año de 1557, por orden del Emperador Carlos V, 
Guaman Poma nos dice: 


Como estaua leuantado la tierra, ací los cristianos como los yndios andauan [...] 
dos del encuentro de entre ermanos, Guascar Ynga, lexítimo, con su ermano 
Atagualpa Ynga, uastardo. Y después de la conquista y primer gente nunca uista 
y la destruyción de ellos y muerte del rrey Ynga y de los señores grandes como 
duque de Alua, conde, marqueses y caualleros y señores deste rreyno de los yndios 
y prencipales, curacas. Y como se perdió, se hizieron de yndios uajos y de man- 
doncillos caciques, no lo ciendo, y le uecitó. 


De yndio tributario, mitayo, se hizo cacique prencipal y se llaman “don” y sus 

mugeres, “doña”. Por ser perdido la tierra y el mundo, lo propio de los españoles 

pulperos, mercachifles, jastres, zapateros, pasteleros, panaderos, se llaman don' y 
oña. Los judíos y moros tienen “don”, mundo al rreués. 

d Los jud t d do al 


Desto los jueses no lo rremedia; por ser cohechados como los saserdotes y padres, 
se llaman dotores y lisenciados, bachelleres, maystros, no teniendo título ni dere- 
cho y no sauer letra. Algunos por chocarreal y burlarse le dize “lesenciasno”. Esto 
es dezir que ay mundo al rreués... (Guaman Poma 2001: 409 [411])). 


He querido empezar con esta cita porque me parece que es bastante elocuente de la 
actitud que muestra nuestro cronista andino hacia los acontecimientos históricos 
que se sucedieron luego de la conquista hasta la época que le es contemporánea y, 
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aunque bajo una enunciación negativa, del tipo de orden social que pareciera 
valorar. Contrario a la movilidad social y a la creciente valoración del individuo 
estimulada por el sistema colonial, Guaman Poma propone un modelo estático 
de sociedad en el cual todo ascenso queda excluido y las personas quedan pa- 
ralizadas en sus propios estamentos. De acuerdo a la terminología sociológica 
contemporánea se trataría de un modelo donde la posición de los individuos en 
el ordenamiento social estaría adscrita al momento de nacer y que se contraponía 
con aquel orden traído por los europeos que comenzaba a favorecer la adquisi- 
ción de estatus. En última instancia se trataba de un modelo que devenía de un 
sistema social que daba mucha importancia a las relaciones de parentesco y a las 
uniones matrimoniales endogámicas. Tanta es su adhesión a este sistema que 
estando por concluir su obra señala lo siguiente: 


Y ací os rruego que os enfrenéys y ueáys cada uno de lo que soys. Ci soys cauallero 
o Hidalgo, pareserés muy bien. Y ci soys pichero o judío o moro, mestizo, molato 
como Dios te crió, nos hagáys de fuerza cauallero el cacique principal de linage 
a yndio pichero, nos hagáys señor, cino cada uno parese su natural como Dios le 
crió y mandó en el mundo. 


Y ací esta corónica es para todo el mundo y cristiandad; hasta los ynfieles se deue 
uello para la dicha buena justicia y pulicía y ley del mundo (Guaman Poma 2001: 


1168 [1178)). 


El ordenamiento social que propugna no es solo para un segmento social sino 
para el conjunto de la humanidad. No solo niega la posibilidad de que un indio 
de condición baja pueda ascender a posiciones como la de curaca principal, sino 
también a cualquiera que aspire a salir de su condición, sea indio, español o 
negro. Incluso el mismo virrey Francisco de Toledo, responsable de la muerte de 
Tupa Amaru, es severamente criticado por no ajustarse a este ideal. Al respecto 
nos dirá: 


Mira, cristiano, esta soberbia y demás de la ley de pérdida que hizo en seruicio de 
Dios y de su Magestad de don Francisco de Toledo. ¿Cómo puede sentenciar a 
muerte al rrey ni al príncipe ni al duque ni al conde ni al marqués ni al cauallero un 
criado suyo, pobre cauallero desto? Se llama alsarse y querer ser más que el rrey. 


Destos dichos caualleros solo con su poder tiene de conoser su causa y sentencia 
el rrey con su persona propia, ni puede conoser la dicha causa su bizorrey ni su 
audiencia rreal, cino entregalle a sus manos para que como señor o poderoso le 


perdone o le sentencie a su bazallo mayor de todo uneuerso mundo. Esto es la ley 
(Guaman Poma 2001: 452 [454]). 
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Más adelante tendremos ocasión de examinar su imagen sobre el Rey de España 
pero por el momento basta destacar la percepción que desarrolla sobre la estruc- 
tura jerárquica importada por los españoles. Con respecto a Toledo, lo que le 
incomoda es que hubiese osado sancionar a alguien que estaba por encima de él. 
Para Guaman Poma un rey solo podía ser sentenciado por alguien que tuviese su 
mismo rango aristocrático. Un simple funcionario gubernamental sin las necesa- 
rias credenciales nobiliarias no podía haber actuado como lo hizo. Toledo, para 
los ojos de nuestro cronista, era un simple criado del Rey de España que no podía 
haberse tomado las atribuciones que lo llevaron a ordenar la muerte del último 
Inca de la resistencia de Vilcabamba. Quebrantar esta ley inmemorial era equiva- 
lente a un acto de rebeldía contra el Rey de España pues se usurpaban funciones 
que solo competían a este último. Con semejante muestra de soberbia nuestro 
cronista considera que el mismo Virrey se degolló, pues Dios era conocedor de 
sus actos (Guaman Poma 2001: 937 [951]), los que, según tradiciones que pos- 
teriormente circularon, le acarrearon desventuras cuando retornó a España. 


Considerando que toda posición social debía asociarse a determinadas vestimen- 
tas y signos externos —como había sucedido en la época prehispánica—' Gua- 
man Poma, elogiando esta costumbre, señala: 


qué bien parese cada uno a su trage, el cacique principal como cacique principal, 
el yndio como yndio, y la principala como señora y la yndia como yndia bestidos, 
para que sean conocidos y rrespetados y honrrados ... aunque esté bestido su na- 
tural camegeta y cauello cortado al oido trayga de manera que deferencie de los 
yndios y caparesca como cacique prencipal y señor de la tierra. Y ci tiene barbas 
de camarón cocido, que pareserá mestizo, cholo, mala casta, mulato, zanbahigo. 
Y ci nengún yndio trayga barbas cino su natural. 


Y el dicho español cin barbas que pareserá puta bieja, cara de una máscara. Al 
español le honrra las barbas y ci tubiera cabellos como yndio, pareciera saluage, 
animal bruto. Su uerdadero traxe de español bestido y barbudo y motilado es 
honrra en el mundo (Guaman Poma 2001: 787 [801]). 


Esta asociación de la indumentaria con las diversas categorías del orden jerár- 
quico aparece nítidamente expresada en su descripción de los funcionarios polí- 
ticos (véase cuadro 4). Allí es interesante notar que, contrariamente a su rechazo 
global de la indumentaria española para el mundo indígena, acepta algunos ele- 
mentos del ropaje foráneo para su mundo, pero tan solo para caracterizar a las 


! El vestido como diferenciador social tuvo mucha importancia en el contexto andino. Al respecto 


véase Murra (1962). 
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posiciones más altas. Así, don Melchor Carlos Inca, que fue descendiente de 
los Incas y como tal tratado de Auqui (Príncipe), es dibujado (véase fig. 42) lu- 
ciendo una barba y un vestido al estilo de aquellos que ostentan los virreyes en 
otros dibujos de la crónica. Luego, bajando a los siguientes rangos, se nota una 
reducción paulatina del ropaje foráneo y un aumento proporcional de aquellos 
del mundo indígena hasta que se llega al «Mandoncillo de cinco indios» que es el 
último, y este aparece representado con una indumentaria totalmente indígena 


(véase fig. 43). 


Pero entonces, cómo explicar la contradicción de que, por un lado, rechace la 
vestimenta española para el mundo andino y, por otro, la acepte para caracte- 
rizar algunas posiciones jerárquicas de este mismo mundo. Esta contradicción 
en realidad es aparente y puede explicarse por el hecho de que existe un orden 
empírico del cual Guaman Poma no puede sustraerse pero que trata de com- 
prenderlo a través de categorías cercanas a él. Este mundo empírico, si bien no 
llega a trastocar sus categorías, le proporciona algunos elementos para poder 
expresarlas. No puede sustraerse a la existencia del orden político de la socie- 
dad colonial en el cual los funcionarios españoles ocupan los más altos rangos. 
Estos, pues, se convierten en su modelo para describir y caracterizar los rangos 
más altos de la jerarquía política del mundo indígena. Aunque analíticamente 
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Figura 42. Melchor Carlos Inca Figura 43. Mandoncillo de cinco indios 
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nosotros podemos establecer la existencia de dos órdenes jerárquicos paralelos 
(uno indígena y otro español), para Guaman Poma, en realidad, solo existía 
uno y este trascendía las contingencias de la historia. Así, los nombres de los 
funcionarios españoles se utilizan para designar a aquellos del mundo indígena 
y viceversa. Por ejemplo, y como veremos más adelante, el concepto de Inca se 
identifica con el de Rey de España; el de Virrey con el de Incap Rantin Capac; 
etcétera. Igualmente, no hay inconveniente en utilizar elementos españoles o in- 
dígenas para caracterizar los rangos. Es tan solo cuando los españoles son vistos 
como un grupo en relación a los indios, que Guaman Poma busca la manera de 
separarlos y aislarlos de sus congéneres. No hay, pues, contradicción si sabemos 
ubicarnos en el contexto apropiado del discurso. 


Los vínculos de parentesco son para Guaman Poma el criterio crucial de ads- 
cripción dentro de este orden jerárquico. Nuestro autor constantemente insiste 
sobre la necesidad de mantener la pureza de sangre y ofrece diversos criterios 
para alcanzar esto. Él nos señala que el principio básico era el de la descendencia 
patrilineal (no obstante, en la página 67 [67] afirma que heredaban el nombre 
de sus padres y que las hijas lo hacían de sus madres, lo cual parecería ser una 
evidencia de la existencia de descendencia paralela en el área andina, como lo ha 
sugerido R.T. Zuidema), y señala como única posibilidad para el matrimonio 
de una mujer el casarse con un hombre de igual rango pero nunca con uno que 
fuere de un rango inferior a ella. Así nos dice: 


los caciques principales que cazaren a sus hijas con yndios mitayos pierdan las 
honras y primenencia ... ciendo principal goze igual privilegio y merced que le 
dio el señor rrey emperador ... la muger hija legitima o natural vastarda doña 
francisca doña juana ci se casa con indio mitayo o esclavo es ella esclaba y mitaya 


... y bajo auaja el grado y mas los hijos y mucho mas los nietos que desendio de 
ella (Guaman Poma 2001: 788 [802]). 


Y en la página 758 [772], sobre el rango de Capac Apo Mama? nos dice lo si- 
guiente: 
y ci casare su hija con español o la biuda no se llamo doña ni se ponga el dicho 


avito cine que trayga el avito comun porque de casta buena se hizo mestiza y chola 
y si se cazaren con indio mitayo sea mitaya (Guaman Poma 2001: 758 [772]). 


2 El título de Capac Apo Mama solo lo ostentaban, según Guarnan Poma, mujeres de muy alto 
rango como las esposas de los representantes de cada suyu y también su propia madre, en el rol de 
esposa de la «Segunda Persona del Inca». En otro contexto esta última es presentada como aui que 
representaba el estrato más bajo de las mujeres inca. 
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Para Guaman Poma, los mestizos eran fundamentalmente los hijos de parejas so- 
cialmente desiguales, fueran estos el producto de relaciones entre un hombre de 
condición alta con una mujer de condición baja (Guaman Poma 2001: 774 [788]) 
o viceversa.? El término nativo que les aplica es cholo, el cual encerraba conno- 
taciones peyorativas tanto en el quechua como en el aimara. Por ejemplo, en el 
vocabulario aimara de Ludovico Bertonio, encontramos los siguientes significados 
para dicho término: 


Chhulu mestizo, aunque ya no usan este vocablo para esto. 
Chhulu anacara perro mestizo, hijo de un mastinazo y perrilla. 
Chhulu, ver Huayqui parentesco (p. 91). 

Huayqui, hamco malo, imperfecto. 


Huayqui haque mestizo, ni bien español ni bien indio y también uno que no es 
grande ni chico y uno que no procede como otros del pueblo, sino como advene- 
dizo, sin reconocer cacique, ni acudir a las obligaciones que... 

q 


Huayquicchaa ilegítimo o bastardo, y también uno que siendo de una nación o 
pueblo dize que es de otro, o el que niega a sus padres (Bertonio 1956: 91, 158). 


De esta manera, tanto en Guaman Poma —<que vivió en el Chinchaysuyu—, 
como en Bertonio —cuyo Vocabulario trata sobre el dialecto aimara hablado 
en el Collasuyu—, podemos observar que existía un consenso general entre los 
indios acerca del significado del término mestizo. Para ellos, este término deno- 
taba a la gente de condición más baja, a los ilegítimos o bastardos y, en general, 
a los extranjeros. Para Guaman Poma, ellos estaban en conflicto con la idea de 
una sociedad ordenada y los representa como el producto tangible del desorden 
introducido por los españoles. En su crónica, los españoles aparecen como los 
enemigos del orden social preexistente y llega inclusive a recomendar la total 
separación de ellos. 


1.2. Españoles e indios 


Con la llegada de los europeos al territorio andino, poco a poco sus habitan- 
tes se vieron en la necesidad de tener que darles una ubicación conceptual en 
el conglomerado de seres vivientes. Como sucede frecuentemente cuando dos 
grupos humanos se encuentran sin antes haberse conocido, los recién llegados 


3 El término «mestizo» para Guaman Poma es sinónimo de «bastardo»; así de los auquiconas, que 
eran descendientes de los Incas de mujeres ilegítimas, dice lo siguiente: «y los uastardos auquiconas 
le llamauan mestizo» (Guaman Poma 2001: 118 [118]). 
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pasaron a convertirse en los «otros», en los «extranjeros», sin reconocer la exis- 
tencia de posibles diferencias culturales entre ellos. Asimismo, dado el grado de 
contraste entre los contingentes humanos encontrados, pronto los pobladores 
del territorio andino descubrieron que ellos también, al margen de sus diferen- 
cias étnicas, compartían rasgos comunes que los separaban de los advenedizos. 
Premunidos de un ordenamiento clasificatorio de base dual común a muchos 
pueblos, poco a poco enmarcarían su descubrimiento como un contingente 
unitario y sus contrastes dentro de los cánones de este ordenamiento. Ello ya se 
puede notar en el movimiento mesiánico de la década de 1560, conocido como 
Taki Onqoy, donde se dice que los europeos los vencieron porque el Dios que 
tenían era más poderoso que sus huacas, pero que estas ya estaban cobrando 
su revancha aglutinándose alrededor de dos santuarios de gran importancia: 
Pachacamac, ubicado en Chinchaysuyu, que podría ser identificado como una 
mitad hanan o alta; y Titicaca, en Collasuyu, equivalente a una urin o baja. A 
falta de un término autóctono que englobase a los indígenas como un conjunto 
unitario frente a los españoles se optó por un recurso, vigente hasta el momento 
(Ossio 1992b: 371), de identificarse con dos santuarios representativos de las 
mitades en las que se subdividía el Tahuantinsuyu, que era la máxima expresión 
de la unidad andina. 


Coincidiendo con estas premisas, para Guaman Poma el término «español» de- 
signaba a todo el mundo no indio, y los términos quechuas que les aplica son: vi- 
racocha y mitima. En la página 118 [118] podemos leer lo siguiente: «Viracocha 
le llaman en comun al castellano estrangero judio moro turco yngles y franses 
que todos son españoles viracochas» (Guaman Poma 2001: 118 [118]). 


«Viracocha» fue el nombre dado a una supuesta divinidad creadora del panteón 
andino. Santa Cruz Pachacuti, en su dibujo del altar del templo de Coricancha, 
la representa ocupando la posición más alta y céntrica y en forma oval. Este 
cronista indio considera a esta divinidad como al verdadero sol y creador del 
mundo, y a la vez la identifica con el apóstol Santo Tomás (Pachacuti 1950: 211, 
226). Según Sarmiento de Gamboa, el término viracocha significaba «espuma 
del mar» (vira = grasa o espuma; cocha = mar, laguna) y, al igual que Santa Cruz, 
también lo considera como al creador del mundo. 


La interpretación más original acerca del significado de esta divinidad ha sido 
dada por R.T. Zuidema en su 7/he Ceque System of Cuzco y en The Relationship 
between Mountains and Coast in Ancient Peru. En ambos trabajos él propone que 
Viracocha fue una divinidad concebida en oposición al Sol y que esta oposición 
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coincidía con aquella otra entre los conceptos de hanan y urin;* Viracocha se asocia 
con urin y el Sol con hanan. En primer lugar, Zuidema encuentra esta oposición 
en el contexto de la organización del Cuzco, resultando que resulta como una 
consecuencia lógica del tránsito de lo que él llama principio de tripartición al de 
cuadripartición (Zuidema 1964). Estos dos son vistos como los principios básicos 
de la estructura social inca. En este contexto el dios Viracocha es visto asociado con 
el exterior, mientras que el Sol, con el interior. Esta oposición también es expresada 
por aquella entre los sacerdotes y el Inca o por la del Inca Viracocha (el octavo mo- 
narca) y Pachacuti (el noveno monarca); luego, en el contexto de toda el área an- 
dina, encuentra que esta oposición se extiende asociándose Viracocha con el agua, 
la tierra y la costa y el Sol con el fuego, el cielo y las montañas. En este esquema, 
la costa representa la mitad urin y las montañas la mitad hanan. De aquí Zuidema 
sugiere la posibilidad de que los españoles fueron llamados viracochas porque los 
vieron venir del lado urín, el cual estaba asociado con el dios Viracocha. 


Para nuestros propósitos es importante destacar que este nombre está vinculado 
con la categoría de urin, porque esto concuerda con la conceptualización de 
Guaman Poma. Él constantemente usa el nombre viracocha para referirse a los 
españoles y repetidamente enfatiza el hecho de que estos eran extranjeros en los 
territorios indígenas y que deberían circunscribirse a sus propios territorios. Otro 
término indígena que les aplica es el de mitima o mitmac, que designaba a los 
que no eran oriundos del territorio en que vivían y que por lo tanto estaban en 


una posición jerárquica inferior con respecto a los que sí eran oriundos. 


Su actitud hacia los españoles era irreconciliable como podemos ver cuando dice: 


que los dichos padres doctrinantes estrangeros que en la lengua de los indios se 
llaman mitimac de castilla todos no se puede llamarse propetarios aunque sea 
hijo de yndio y aci de nenguna manera es propetario los padres de las dotrinas 
deste rreyno todos son ynteren porque solo los yndios son propetarios legítimos 
que dios planto en este rreyno y ci acaso fuera a españa un indio fuera estrangero 


mitima en españa. 


y aci por de dios y de la justicia no ay propetario español en este rreyno aunque sea 
nacido en este rreyno hijode estrangero mitmac pa chúrin mitmac pa hahuaynin 


í Las categorías binarias de hanan y urin expresan un principio dual fundamental sobre el cual se 
organizó la sociedad andina. Hasta la fecha, muchas de las comunidades andinas se siguen organi- 
zando bajo este principio. 

5 El término es traducido generalmente por los diccionarios quechuas como «extranjero» y dada 
la orientación eminentemente endogámica de las comunidades andinas estos eran vistos como 
jerárquicamente inferiores en las comunidades en las que se establecían. 
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pero solo el rrey es propetario y lexitimo ynga rrey ... [y] los principes y principales 
indios aunque por parte de su madre es propetario el mestizo y mulato a de saverse 
de que parcialidad o ayllo y estos an de acistir en las ciudades (Guaman Poma 


2001: 657 [671)). 


y cuando repite, 


que aues de conzederar que todo el mundo es de dios y anci Castilla es de los 
españoles y las yndias de los yndios y guenea es de los negros que cada de estos 
son lexitimos propetarios ... porque un español al otro español aunque sea judío 
o moro son españoles que no se entremete a otra nación ... y los yndios son pro- 
petarios naturales de este rreyno y los españoles naturales de espana aca en este 
rreyno son estrangeros mitimays cada uno en su rreyno son propetarios lexitimos 


(Guaman Poma 2001: 915 [929]). 
O, páginas más adelante, cuando dice: 


Y ací aues de conzederar y acauar con esto. Que no ay comendero ni señor de la 
tierra cino son nosotros propetarios lexítimos de la tierra por derecho de Dios y 
de la justicia y leys. Quitando al rrey que tiene derecho, no ay otro español. Todos 
son estrangeros, mitimays, en nuestra tierra en nuestro mando y señorío que Dios 
nos dio. Y conzedera, cristiano (Guaman Poma 2001: 958 [972]). 


Guaman Poma, pues, no ve justificación alguna para la presencia de los españo- 
les en los territorios peruanos y menos aún para la cristianización de los indios.* 
Él estaba convencido de que la verdadera motivación para la presencia de estos 
debía encontrarse en su ambición por el oro y la plata. No reconoce legitimidad 
alguna a los derechos de los españoles concedidos por el Rey de España. Tal 
concepción de «derechos» concedidos arbitrariamente, chocaba con su concepto 
fundamental de un mundo ordenado ab aeterno. 


Los indios, por otro lado, son a su vez definidos en oposición a los españoles 
como un grupo unificado o como un universo cerrado. Para ello se valdrá de 
una variante del dualismo como es la división en cuatro. Así Guaman Poma nos 
dirá que su crónica se basa en informes recibidos de indígenas de cada una de las 
cuatro partes (Chinchaysuyu, Antisuyu, Collasuyu y Contisuyu; véase fig. 44). 
A lo largo de toda su obra se puede encontrar alusiones a este esquema, como 
cuando se refiere a los representantes de cada uno de los suyus, o cuando describe 
los ídolos andinos, las ceremonias funerarias, las fiestas, o cuando dibuja al Inca 


6 Guaman Poma da por supuesto que los indios fueron cristianos antes de la llegada de los espa- 
ñoles, pues afirma que adoraron al Creador hasta la cuarta edad Auca Runa. Para él la idolatría se 
introduce en el mundo andino solo a partir de la aparición de los incas en la quinta edad. 
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rodeado de los representantes de cada uno de los suyus (véanse figs. 45 a y b), o al 
mapa de las Indias, estrictamente modelado de acuerdo a la división cuaternaria 
(véase fig. 46). Para entender mejor cómo Guaman Poma organiza este universo 
veamos lo que nos dice al referirse a su mapamundi: 


As de saver que todo el rreyno tenia quatro rreys quatro partes chinchaysuyo a 
la mano derecha al poniente del sol arriva a la montaña hacia la mar del norte 
ande suyo da donde naze el sol a la mano esquierda hacia chile collasuyo hacia la 
mar del sur condesuyoestos dichos quatro partes torno a partir a dos partes yngas 
hanan cuzco al poniente chinchaysuyo lurin cuzco al saliente del sol collasuyo a 
la mano esquierda y aci cae en medio la cavesa y corle del rreyno la gran ciudad 
del Cuzco (Guaman Poma 2001: 982 [1000]). 


Los vocablos con que Guaman Poma expresa la unidad de su mundo indígena 
son tomados de aquellos que los mismos españoles utilizaron para referirse a 
los nativos peruanos, a decir el topónimo «ynas» (indias) y el gentilicio «ynos» 
(indios).” Otro es el término de «naturales».* La etimología española del término 
«indias»? es totalmente desconocida para Guaman Poma, no obstante él le da su 
propia interpretación basándose en las categorías jerárquicas con que percibe la 
relación entre estos dos mundos. Así, de la sonorización de la grafía abreviada del 
topónimo «india», él extrapola el sustantivo «día» y la preposición «en» (o «in» de 
acuerdo a la pronunciación que le es familiar) y luego nos dice que este término 
significa «tierra en el día, yndia» (pero esta vez escrito el término sin abreviatura 
como para destacar el nuevo significado que le ha encontrado al topónimo). Esta 
extrapolación fue probablemente posibilitada por su costumbre de usar palabras 
que empezando con «en» o «yn» aparecen escritas de ambas maneras.'” Esta fle- 
xibilidad de su ortografía probablemente le permitió interpretar el topónimo 
«ynas» como «en día», combinando la preposición «en» y el sustantivo «día». Para 
él, esto le sugería la idea de que los territorios indígenas estaban en una posición 
más alta que Castilla o que cualquier otro territorio del mundo. 


7 Utilizamos la forma abreviada de estos términos porque es así como aparecen en la Nueva Co- 
rónica y porque el mismo uso de estas abreviaturas ayuda a explicar la interpretación de Guaman 
Poma acerca de este topónimo. 

$  Guaman Poma usa el término piru como el nombre propio de las Indias, pero no explica el 
porqué. 

? La etimología española explica este término como derivado del error de Colón de creer haber 
llegado a la India oriental a través de una ruta distinta de aquella de los portugueses. 

10 Así, en la página 85 [85] de la Nueva Corónica, en vez de escribir «hoy en día» Guaman Poma 
escribe «oy yndia». 
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Figura 44. Guaman Poma e informantes de las cuatro 
partes del mundo 
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Figura 45: a) El Inca rodeado por los representantes de los cuatro suyus y b) por los Incas de Hanan y Urin Cuzco 
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Figura 46. Mapamundi 
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Figura 47. Las Indias y España 
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Para corroborar esta interpretación mejor veamos lo que nos dice el mismo Gua- 


man Poma acerca de este término: 


en este tiempo se descubrio las yns del piru y ubo nueva en toda castilla y rroma y 
turquia y aci fue llamado tierra en el dia yndia!' tierra de riqueza de oro y plata ... 
los filósofos astrologos puetas lo savian la tierra y la altura y la rriqueza del mundo 
que no ay otro en el mundo que aya criado dios de tanta rriquiesa porque esta en 
mas alto grado del sol aci senifica por la astrología que quiso llamarse hijo del sol 
y llamale padre al sol y aci con rrason alauarse el Rey de decir que es muy rrico 


(Guaman Poma 2001: 43 [43)). 


Luego en la página 368 [370], nos vuelve a decir: 


en el año de 1493 años ciendo papa Alexandro sexto español emperador de rroma 
maximiliano reyna de españa doña juana se supo la mar de sus setecientas leguas a 
paraguay y las yns y avido nueva en toda Castilla y rroma de como se aula hallado 
el mundo nuevo que aci lo llamaron los hombres antigos de Castilla estava esta 
tierra en mas alto grado aci lo llamaron ynas quiere dezir tierra en el día como le 
pucieron el nombre tierra en el día ynas no porque se llamase los naturales ynos 
de ynas rodearon yn dios el cual esta tierra esta en mas alto que todo Castilla y 
las demás tierras del mundo el primer vocablo fue el mundo nuebo este titulo y 
verdadero nombre tiene y se llama naturales y aci los chapetones les llama ynos 
y se llama hasta oy y hierran como a los españoles le llama en comun españoles 
viracocha también en comun diran viracocha aci ynas cada parcialidad se tiene 
sus nombres castilla rroma (Guaman Poma 2001: 368 [370]). 


Esta relación jerárquica la podemos ver claramente graficada en un dibujo que 
aparece en la página 42 [42] (véase fig. 47) donde están representados los terri- 
torios indianos, divididos en cuatro partes y con el Cuzco en el centro, ubicados 
justo debajo del sol y encima de Castilla, la cual también aparece dividida en 
cuatro partes y con la ciudad de Castilla al centro. 


Pero, ¿qué nos permite suponer que al utilizar Guaman Poma la expresión «tierra 
en el día» para interpretar el término «india» él está proyectando las categorías 
jerárquicas andinas para definir las relaciones entre indios y españoles?, ¿no podría 
ser que se esté refiriendo a nociones geográficas usadas por sus contemporáneos 
españoles para describir la ubicación física de estas tierras? Esta última posibilidad 
la debemos descartar pues, como veremos, sus conocimientos de geografía eran 
muy deficientes y tan solo se limitó a repetir de paporreta algunos conceptos de sus 
contemporáneos sin llegar a calar en sus significados. Más bien debemos suponer 
que al utilizar el sustantivo «día», Guaman Poma estaba pensando en el equivalente 


1! Esta vez el término no aparece escrito con abreviatura. 
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quechua punchau. Este término además de «día» significaba «sol»,!? el cual estaba 
asociado con la altura y con el Inca, como aparece explícitamente en la primera cita 
cuando es dada la explicación de por qué el Inca era llamado «Hijo del Sol». 


Nuestro autor considera al territorio andino como sagrado (véase p. 1093 [1103)) 
y que los españoles al venir «rodearon yn dios» (véase en Guaman Poma 2001 
la cita 2 de la p. 368 [370])).** El término «rodearon» puede interpretarse por el 
hecho de que él se representa al universo bajo la forma de un círculo. El «ruedo 
que acerca la tierra santa» marca el límite de este universo (véase p. 1093 [1103)). 
Vemos pues que su imagen del universo era claramente distinta de aquella secular 
de los españoles y es precisamente en este punto que él se traiciona descubrién- 
dose como narrador de lecciones no muy digeridas. Los conceptos españoles que 
maneja pierden el sentido original en sus manos. Así, él nos dirá que Castilla está 
a setescientas leguas de Paraguay y que este país es una isla que, a su vez, incluye 
a Panamá, Santo Domingo, Tucumán, China y otros lugares. Además cree que 
esta isla está situada más allá de Chile, y este país a su vez está asociado con la 
selva. Él calcula que de Chile a las islas de Tucumán y Paraguay hay una distancia 


equivalente a un mes de recorrido. 


y desde allí entran a los indios arauquas mosquitos y desde alli ay otras yslas y tie- 
rras viene el ruedo y cerca la tierra santa y dizen que ay cordelleras adelante que se 
puede pasar y andar todo el mundo pero con gran trauajo y rriesgo de la vida cino 
solo dios y sus apóstoles lo ando bieron (Guaman Poma 2001: 1093 [1103)). 


Si Guaman Poma hubiese participado efectivamente de los conocimientos geo- 
gráficos de sus contemporáneos europeos, hubiera tenido que reconocer las in- 
consistencias y la dificultad de encajar a España en esta imagen del universo. 
Según esta imagen, no hay lugar para la idea de continentes separados por anchos 
mares. Podía decir que España estaba a «setecientas leguas de distancia de Para- 
guay por el mar del Norte», pero luego se descubre su paporreteo al considerar a 
Paraguay como una isla ubicada en el Antisuyu y en los confines de la tierra. 


No es solo en este contexto que las relaciones entre indios y españoles apare- 
cen definidas a través de las categorías jerárquicas de hanan (alto) y urin (bajo). 


12 Según Cobo la imagen del Sol en el Coricancha se llamaba «Punchao» (Cobo 1964, II: 157, lib. 
13, cap. V). 

13 Esta vez es el gentilicio el que es extrapolado y descompuesto en la preposición «in» y el sustanti- 
vo «dios». Es muy difícil interpretar la idea expresada aquí, no obstante me atrevo a aventurar que 
probablemente estaba aludiendo a la concepción que tenía de la forma de su territorio, que era la 
de un círculo y a su altura, que se aproximaba al Reino de Dios. 
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Esta proyección de sus categorías para definir esta relación se hace más evidente 
cuando refiriéndose a la posición del Rey de España dentro del nuevo universo 
que se le abre con la conquista, nos dice: 


y anci conziderando de este dicho mi aguelo [Tupac Inca Yupanqui] para la gran- 
desa del mundo y sea monarca de toda la gente criada de dios de los quatro partes 
del mundo a de ser monarca el rrey don phelipe el terzero que dios le acresente 
su vida ... el primero ofresco un hijo mio principe deste rreyno nieto bisnieto 
de topa ynga yupanqui ... para memoria y grandesa del mundo, el segundo un 
principe del rrey de guinea negro el terzero del rrey de los cristianos de rroma 
o de otro rrey del mundo el quarto el rrey de los moros de gran turco los qua- 
tro coronados con su septro y tuzones en medio desto quatro partes del mundo 
estara la magestad y monarca del mundo y los dichos quatro rreys sus coronas 
bajas yguales. Y quando saliere a pie su magestad monarca salgan a pie y ci sale a 
cavallo salgan a cavallo con su palio en la mano derecha el rrey cristiano detras el 
rrey moro en la mano esquierda el rrey de las ynas detras e rrey de guinea negro 


(Guaman Poma 2001: 948, 949 [962, 963]; véase cuadro 6). 


Anteriormente hemos visto este mismo ordenamiento en cuatro, pero aplicado 
al territorio peruano. Allí, el Chinchaysuyu y el Antisuyu aparecían asociados 
con la mitad hanan, que a su vez se orientaba hacia el poniente y la mano de- 
recha, mientras que el Collasuyu y el Contisuyu, con la mitad urin y hacia el 
oriente y la mano izquierda. Esta misma estructura y orientación es represen- 
tada en diversos dibujos (véanse figs. 45 a y b) en los que aparece el Inca rodeado 
por los representantes de cada uno de los cuatro suyus.'* Allí el Inca aparece al 
centro, el Rey del Chinchaysuyu es dispuesto a su derecha y detrás va el Rey del 
Antisuyu; a la izquierda del Inca va el Rey del Collasuyu y detrás va el Rey del 
Contisuyu. 


Dada esta manera de representar al universo indígena, no puede caber ninguna 
duda que la cita anterior revela una proyección hacia un universo ampliado de 
las categorías indígenas de Guaman Poma. Pero aquí el orden aparece invertido. 
El Chinchaysuyu y el Antisuyu asociados con una posición hanan se invierten, 
en este contexto ampliado, a una posición urín. Esto se puede advertir del he- 
cho que el Rey de las Indias y el Rey de Guinea, que encarnan los conceptos de 
Chinchaysuyu y Antisuyu, respectivamente, aparecen a la izquierda del Rey de 
España. Pero, ¿qué nos lleva a decir que estos reyes encarnan los conceptos de 


14 En la página 364 [366] de la Nueva Corónica el Inca es también ubicado entre dos auquiconas, 
representantes de cada una de las dos mitades del Cuzco. Ambos están mirando al Inca y se ubican 
respectivamente, el de la mitad hanan a la derecha y el de la mitad urin, a la izquierda. 
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Chinchaysuyu y Antisuyu, respectivamente? En primer lugar, el hecho de que 
las Indias, al ser concebidas en una posición hanan con respecto al mundo exte- 
rior (España), como vimos anteriormente, encajan perfectamente con el Chin- 
chaysuyu y, en segundo lugar, cuando Guaman Poma nos dice que el Reino de 
Guinea es contiguo a los territorios de los indios «arauquas y mosquitos» y estos 
aparecen orientados hacia el Antisuyu (Guaman Poma 2001: 982 [1000]; véase 
fig. 44). Es importante hacer notar que acá los conceptos de Chinchaysuyu y 
Antisuyu son retenidos aunque de manera encubierta, lo que cambia es su posi- 
ción jerárquica que, al trasladarse a la izquierda del Rey de España, adoptan una 
posición urin (véase cuadro 6). Posteriormente tendremos ocasión de ver que 
esta inversión guarda relación con su concepción de la conquista y con la idea de 
que su mundo presente está al revés. 


Resumiendo lo dicho hasta el momento, podemos decir que la ideología de Gua- 
man Poma se enmarca dentro de una visión estática del orden universal que se 
definía básicamente a través de las categorías duales andinas de hanan y urin. Es 
bajo estas categorías que él concibe las relaciones entre indios y españoles. Para 
él hay tres clases de individuos: aquellos que están más alto, aquellos que son 
iguales y aquellos que están más bajo. El único matrimonio que considera como 
legítimo es el que se da entre iguales. Como los españoles son considerados en 
una posición inferior (urin) a la de los indios, él descartaba toda posibilidad de 
fusión entre ellos. Los dos mundos eran completamente irreconciliables y debían 
de mantenerse separados si el orden original fuera a restaurarse en este reino; de 


lo contrario, el mundo continuaría al revés. 


Cuadro 6. Estructura del universo indígena y del ampliado 
con la Conquista 


El universo indígena El universo español 
Rey de Rey de Rey de Rey de los Negros 
Antisuyu Contisuyu Moros de Guinea 
Rey de Rey de Rey de Rey de las 
Chinchaysuyu Collasuyu Cristianos Indias 
Inca Rey de las Indias 
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1.3. La aberración del mestizaje y el ideal endogámico 


Así, para Guaman Poma, cualquier india que tuviese relaciones sexuales con un 
español, aunque fuesen legitimadas a través del matrimonio, era una prostituta 
y debía de irse a las ciudades para criar allí a sus hijos mestizos. Los mestizos, 
mulatos, zambahijos y, en general, todos los de sangre mixta y aun los hijos de 
españoles amamantados por indias (criollos) son totalmente rechazados y acre- 
mente vejados como puede verse cuando dice: 


los dichos criollos que se cria con la leche de las indias o de negras o los dichos 
mestizos mulatos son brabos y soberbios haraganes mentirosos jugadores avarien- 
tos de poca caridad miserables tramposos e enemigo de los pobres indios ... los 
dichos criollos son peores que mestizos y mulatos y negros y los dichos mestizos 
son mas peores para con sus tios y tias madres hermanos carnales y parientes in- 
dios son muy brabicimos y soberbiosos y te rroban y salteen en los caminos a los 
dichos indios pobres sus haziendas ... y si le dejan bivir entre indios en este rreyno 
destruyra y rrebolbera en los pueblos a los indios deste rreyno (Guaman Poma 


2001: 539 [553]; véase fig. 48). 
Luego continúa y nos dice que las indias prefieren a los españoles que no a los 
indios 

y se hacen grandes putas y paren todo mestizos mala casta en este Reyno (Gua- 


man Poma 2001: 539 [553]). 
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Figura 48. Los criollos 
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La solución para evitar mayores males es que tanto los mestizos como los espa- 
ñoles se circunscriban a las ciudades. Lima, que ha reemplazado al Cuzco como 
centro del nuevo orden social, es descrita como sigue por nuestro autor luego de 
su llegada para presentar la crónica al Rey de España: 


el dicho autor aviendo entrado a la dicha ciudad de los rreys de lima vido atestado 
de indios ausentes y cimarrones hechos yanaconas oficiales ciendo mitayos indios 
vajos y tributarios se ponian cuello y ci bestia como español y se ponia espada y 
otros setros alquilava por no pagar trivuto ni servir en las minas ves aqui el mundo 
al rreues y aci como ven estos indios ausentes se salen otros indios de sus pueblos 
y no ay quien pague el tributo ni ay quien cirva en las dichas minas y aci mismo 
vido el dicho autor muy muchas indias putas cargadas de mesticillos y de mulatos 
todos con faldellines y botines escofietas aunque son casadas andan con españoles 
y negros y anci otros no se quieren casarse con indio ni quiere salir de la dicha 
ciudad por no dejar la putería y estan llenos de indio las dichas rrancherias de la 
dicha ciudad y no ay rremedio y hazen ofensa en el servicio de dios nuestro señor 
y de su magestad no multiplican los dichos indios en este reyno (Guaman Poma 
2001: 1128 [1138]). 


No creo que se pueda decir que Guaman Poma sea un racista, como lo han 
calificado algunos autores nacionales, pues él no discrimina sobre la base de di- 
ferencias biológicas. Pensamos que más correcto sería definir su visión del orden 
social como de orientación endogámica y jerárquica. Él asumió un orden je- 
rárquico preexistente y utilizó las categorías binarias de hanan y urin para cla- 
sificar a los individuos de acuerdo a si pertenecían o no al grupo central que él 
consideraba como de referencia. Esta manera de concebir al orden social estaba 
profundamente arraigada en el mundo andino; la realización máxima de este 
ideal endogámico fue llevada a cabo por el Inca, quien, en virtud de estar en la 
cumbre del orden jerárquico, gozaba del privilegio de poder desposar a su propia 
hermana. De este matrimonio nacía el legítimo heredero. Según Zuidema, el 
Inca podía tener tanto relaciones endógamas como exógamas. De las primeras, 
los descendientes eran considerados primarios y de las segundas, secundarios. 
Esta afirmación la apoya en un mito mencionado por Juan Diez de Betanzos en 
su Suma y Narración de los Incas. Este mito se refiere a la guerra que el noveno 
Inca Pachacuti condujo contra los chancas cuando estos pusieron en peligro la 
autonomía del Cuzco. Según este mito, Pachacuti logró derrotar a los chancas 
con la ayuda de tres amigos. Estos últimos poblaron la parte del Cuzco 


que iba desde las Casas del Sol para abajo, hacia la junta de los dos rios al cual 
sitio mandó que se llamase Hurin Cuzco, que dice “lo bajo del Cuzco”, y el remate 
postrero de la punta desto, mandó que se nombrase Pumap Chupan, que dice 
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“cola de leon'; en el cual sitio poblaron estos tres señores ellos y los de su linaje, 
de los cuales y de cada uno por si comenzaron e decindieron los tres linajes de los 
de Hurin Cuzco... E de las casas del Sol para arriba, todo lo que tomaban los dos 
arroyos hasta el cerro do agora es la fortaleza, dio e repartió a los señores mas pro- 
pincuos deudos suyos é descendientes de su linaje por linia recta, hijos de señores 
e señoras de su mismo deudo e linaje; porque los tres señores que de las Casas del 
Sol para abajo mandó poblar, según que ha habeis oldo, eran hijos bastardos de 
señores, aunque eran de su linaje, los cuales habían habido en mujeres extrañas 
de su nación e de baja suerte, a los cuales hijos ansi habidos llaman ellos Guaccha 
Cconcha, que quiere decir “provenidos de pobre gente e baja generación”; y estos 
tales, aunque sean hijos del Inca, son llamados ansi, é no son tenidos ni acatados 
ninguno destos, ansi hombres como mujeres, de los demás señores, sino por su 
orejon de los otros comunes. 


Porque habrán de saber, que el inca que ansi es señor, tiene una mujer principal: 
esta [no] ha de ser deuda de pobres, y esta tal mujer ha de ser principal o deuda, 
hermana o prima hermana suya, a la cual mujer llaman ellos Piui uarmi y por otro 
nombre Mamanguarmi ... y esta tal señora habia ser de padre y madre derecha- 
mente señor e deuda del Inca, sin que en ella hubiese raza ni junta de Guaccha 
Cconcha (Betanzos 1880: 111-113). 


Al igual que el Inca, los hombres del pueblo también tenían una mujer principal. 
Esta era otorgada por el Inca y, como favor especial, podía ser una pariente del 
Inca o una aclla, pero de manera general esta era tomada de la misma localidad y 
entre sus parientes. Según el Inca Garcilaso de la Vega, 


No les era licito casarse los de una provincia en otra ni los de un pueblo en otro, 
sino todos en sus pueblos y dentro en su parentela [como las tribus de Israel] para 
no confundir los linajes y naciones mezclándose unos con otros reservaban la 
hermana, y todos los de un pueblo se tenían por parientes (Garcilaso 1960: 128, 


lib. IV, cap. VIID. 


Idealmente, un matrimonio era considerado como legítimo cuando los contra- 
yentes estaban relacionados tanto patrilineal como matrilinealmente a un an- 
tepasado común, e ilegítimo cuando los contrayentes estaban más allá de estos 
lazos de parentesco. Correspondientemente, los términos de hanan y urin eran 
aplicados según el caso (véase Zuidema 1964). 


Este ideal endogámico subyace a toda la política inca como puede verse a tra- 
vés del sentido de la prohibición a los grupos locales —que muchos cronistas 
mencionan— de casarse con mujeres foráneas e inclusive de movilizarse fuera 
de sus localidades. Estas prohibiciones aparecen como tales del hecho que los 


incas sancionan un orden preexistente que ellos tratan de incorporar y mantener. 


219 


En busca del orden perdido 


Según John V. Murra y otros investigadores contemporáneos, los mecanismos 
de reciprocidad que operan a nivel de la comunidad son proyectados en escala 
más grande a todo el Tahuantinsuyu, pero a la par el Inca tiene que preservar la 
estructura local de las comunidades para hacer posible tal proyección que a su 
vez permite mantener el flujo constante de productos a través de los territorios 
conquistados. Así, y como muy bien nos dice Nathan Wachtel, esta prohibición 
se comprende porque el «tributo pesa colectivamente sobre cada ayllu, se co- 
lecta bajo la vigilancia de los Curacas, y por lo tanto supone la estabilidad de la 
población tributaria. De allí se deduce un notable proceso dialéctico: el tributo 
permite hasta cierto punto la circulación de bienes a través del imperio, pero al 
mismo tiempo, refuerza la inmovilidad social» (Wachtel 1971a: 119-120). 


Este orden social fue concebido como estático en tanto que era visto como parte 
de un orden universal en el cual el hombre y la naturaleza estaban integrados 
desde la eternidad. Las categorías duales de hanan y urin se aplicaron por igual 
tanto para definir la organización de este universo como también para definir las 
relaciones entre los individuos. El único ser que Guaman Poma considera como 
capaz de trascender esta oposición y de reconciliar ambos principios antagónicos 
es el Inca que en el contexto de la Colonia aparece como Rey de España. 


2. El Principio Unificador: El Inca y el Rey de España 


2.1. La Conquista como Pachacuti 


Hasta el momento hemos visto que la imagen que Guaman Poma tiene del desor- 
den de su mundo es dada principalmente por la fusión de los principios de hanan 
y urin. El orden solo se restauraría manteniendo a ambos principios separados. 
Es decir, a los españoles separados de los indios para permitir a estos últimos re- 
tornar a sus posiciones pasadas alteradas por la Conquista. Estas posiciones eran 
la propiedad de los territorios andinos y sus rangos respectivos dentro del orden 
jerárquico inmutable. 


El término que en el habla quechua definía la idea de que el mundo estaba al re- 
vés era pachacuti. El análisis más detenido acerca del significado de este término 
ha sido dado por José Imbelloni en su Pachacutek IX o el Inkario Crítico (Imbe- 
lloni 1946) donde, luego de un estudio cuidadoso de los diferentes contextos en 
los que aparece el término, concluye que básicamente se refería a un «cataclismo 
cósmico» y que se usaba para designar el tránsito de una edad a la otra dentro de 
un esquema temporal de cinco edades míticas. 
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Etimológicamente, este término significa «el mundo se transforma» (pacha = 
mundo y cuti = se transforma) y en los vocabularios y gramáticas de la lengua 
quechua generalmente es traducido como «fin del mundo». En el dialecto aimara 
también es conocido este término y Ludovico Bertonio lo define «como tiempo 
de guerra»!? y, además, nos dice que «actualmente lo usan los indígenas para 
referirse al Juicio Final» (Bertonio 1956: 242). Además de esta idea de fin o de 
destrucción, este término también conlleva la idea de renovación, como sostiene 
Imbelloni basándose principalmente en los cronistas Cabello Valboa, Murúa, 
Cobo y Gutiérrez de Santa Clara (Imbelloni 1946: 87). Esta idea de renovación 
estaba relacionada a una concepción cíclica del tiempo que ordenaba al pasado 
en cuatro edades inmutables, cada cual destruida por un cataclismo, mientras el 
presente se incluía en una quinta edad que también desaparecería. Así, Murúa 
en el manuscrito del Duque de Wellington cuenta que los indios que asistían al 
templo de Mama Ocllo decían: 


unos quentos y fabulosas (cosas) notables, que desde la creación del mundo hasta 
este tiempo hauian pasado quatro soles sin este que al presente nos alumbra. El 
primero se perdió por agua, el segundo cayendo el cielo sobre la tierra y que en- 
tonces mató a los gigantes que había y que los huesos que los españoles an hallado 
cabando en diferentes partes son dellos ... El terzer sol dizen que faltó por fuego. 
El quarto que por ayre; deste quinto sol tenían gran cuenta y lo tenían pintado y 
señalado en el templo de Curicancha y puesto en sus quipos hasta el año de 1554 


(Murúa 1962, I: 69).'* 


La creencia andina en cinco edades es también confirmada por otros cronis- 
tas como el mismo Guaman Poma, Blas Valera, Fernando de Montesinos. Al 
igual que Murúa, Montesinos también llama «Sol» a cada una de estas edades y, 
además, les da una duración de mil años. En la lengua quechua estos períodos 
milenarios eran conocidos como ¿ntiphuatan o capachuatan (inti = sol; huata 
= año o capac = real). Cada intiphuatan se dividía a su vez en dos mitades de 
quinientos años. Los puntos divisorios de tanto los períodos de mil como los 
de quinientos años recibían el nombre de pachacuti. Esta estructura temporal le 


15 Más adelante tendremos oportunidad de ver que esta acepción también está presente en Gua- 
man Poma cuando describe las edades que se suceden después de la quinta asociada con los Incas. 
16 Como lo ha señalado John Rowe, gran parte de este texto es tomado literalmente del cronista 
Román y Zamora; sin embargo, la referencia al año 1554 puesta en sus quipus es exclusivamente 
de Murúa. En consecuencia, no creo que el que haya copiado a Román y Zamora en este punto 
invalide que alguna tradición similar le fue proporcionada en los Andes pero por no entenderla 
prefirió optar por transcribir la referencia tomada de México. Lo que todavía no ha podido ser 
establecido es por qué da 1554 como fin del último sol. 
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sirve a Montesinos de marco cronológico para describir una dinastía de más de 
cien Incas que se inicia en el primer Sol y que termina en la Conquista española. 
Cada Inca, cuyo reinado coincidía con los puntos divisorios entre los intiphua- 
tan y pachacuti, recibía el epíteto de «Pachacuti» (véase cuadro 7). Así, los Incas 
como tales aparecen durante el reinado del noveno «Pachacuti», es decir, 4.500 
años después del inicio del primer Sol. Según Zuidema, esta lista de Montesinos, 
donde el noveno Pachacuti se liga al inicio de la segunda mitad de la quinta edad, 
guarda una estrecha correspondencia con la lista dinástica de los Incas, como la 
presentan la mayoría de los cronistas, donde el noveno Inca es designado con el 
epíteto «Pachacuti». 


Cuadro 7. Las cinco edades míticas segun Fernando de Montesinos 


Año 600 de América Pachacuti I 
Año 1.000 Primer Sol (fin de edad) Pachacuti II 
Año 1.500 Pachacuti TI 
Año 2.000 Segundo Sol (fin de edad) Pachacuti IV 
Año 2.500 Pachacuti V 
Año 3.000 Tercer Sol (fin de edad) Pachacuti VI 
Año 3.500 Pachacuti VII 
Año 4.000 Cuarto Sol (fin de edad) Pachacuti VIM 


Año 4.500 Punto medio del Quinto Sol 


Período Inca Pachacuti IX 


Tomada de Imbelloni 1946: 109 


Vinculándose el término pachacuti al quiebre entre un período y otro, las con- 
notaciones que por lo general se le dio fue el de renovación y destrucción. Sin 
embargo, quizá por influencia de las consideraciones apocalípticas traídas por la 
conquista, el lado más popularizado fue el de destrucción. Garcilaso de la Vega 
nos dirá por ejemplo que 
dicen por vía de refrán pacham cutin; quiere decir el mundo se trueca, y por la 
mayor parte lo dicen cuando las cosas grandes se truecan de bien en mal, y raras 


veces lo dicen cuando se truecan de mal en bien (Garcilaso 1960: 304, libro V, 


cap. XXVIID. 


Correspondientemente, y al parecer con el estímulo del Tercer Concilio Limense 
—como ya lo adelantamos—, los vocabularios quechuas posteriores a este evento 
registran este término pero lo traducen como «fin del mundo, gran destrucción, 
pestilencia, ruina pérdida, daño común...» (González Holguín 1952: 270). 
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Para Guaman Poma el término pachacuti significa «castigo de Dios», pero también 
lo utiliza para designar al Diluvio Universal, al cual llama específicamente «uno 
yacu Pachacuti».”” Al referirse al noveno Inca Pachacuti Inca Yupanqui, nos dice: 


en su tiempo deste dicho ynga abia muy mortansa de indio y hambre y sed y pis- 
telencia y castigo de dios que no Ilovio ciete años otros dizen que dies años.., y aci 
este dicho ynga se llamo pachacuti ynga (Guaman Poma 2001: 109 [109)). 


Fiel a la tradición indígena, Guaman Poma también concibe este término básica- 
mente como un cataclismo cósmico y también asociado con el reinado del noveno 
Inca, y con un período delimitado por una cifra decimal. Sin embargo, al referirse 
a las cinco edades del mundo andino la transición entre estas no es marcada por un 
cataclismo. Ellas son presentadas dentro de una representación lineal del tiempo 
que corresponde a la perspectiva histórica de su mundo colonial. Esta concepción, 
por otro lado, lo lleva a dar duraciones para cada edad que, aunque pensadas bajo 
términos milenarios, son un tanto asimétricas y disparejas (véase cuadro 8). A di- 
ferencia de Montesinos, Blas Valera y Murúa que nos hablan de «soles», Guaman 
Poma nos habla de «edades» y desarrolla dos series paralelas de estas edades: unas 
que corresponden al mundo cristiano y las otras al mundo indígena. Al igual que 
el ordenamiento espacial del nuevo universo que se le abre con la Conquista, el 
ordenamiento temporal de este mismo universo también se inspira en categorías 
propias del pasado andino. Tanto la estructura como la duración global de estas 
edades guardan una estrecha correspondencia con la versión de Montesinos. Así, 
la distribución de las edades de ambos mundos son como siguen: 


Edades del Mundo Edades de los Indios 

la. Edad de Adán y Eva la. Huari Viracocha Runa 
2a. Edad de «Noé diluvio» 2a. Huari Runa 

3a. Edad de Abraham 3a. Purum Runa 

4a. Edad de David 4a. Auca Runa 

5a. Edad de Cristo Sa. Inca Runa 


Como vemos, el carácter de esta estructura temporal es quinaria al igual que los 
«soles». En cuanto a la duración global, hemos podido deducir que está pensada 
en términos de una cifra redonda y milenarista: 5.000 años. Esta cifra se descubre 
fácilmente partiendo de aquellas explícitamente mencionadas como las duracio- 
nes totales de cada mundo. Así, las Edades del Mundo aparecen con 6.612 años 


17 Tanto uno como yacu aparecen traducidos en los diccionarios antiguos como «agua». Los cro- 
nistas Sarmiento de Gamboa y Anello Oliva coinciden con Guaman Poma en nombrar al Diluvio 
con el término de Pachacuti. 
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y las de los indios con 6.613 años; pero, si tenemos en cuenta que la crónica se 
terminó de escribir entre los años 1612 y 1613, y que Guaman Poma incluye 
su presente dentro de la quinta edad, entonces lo único que tenemos que hacer 
es substraer estas fechas de los totales y obtenemos exactamente 5.000 años. De 
aquí podemos concluir que la duración que señala para ambos mundos refleja la 
conjunción de dos maneras distintas de representar al tiempo: una que es de na- 
turaleza estática (5.000 años) y la otra de naturaleza dinámica y que es heredada 
del contexto europeo en que él se desenvuelve (1612 o 1613 d.C.). 


Si bien es cierto que, en general, la transición entre cada edad no está marcada por 
un cataclismo y la duración para cada una de estas no es exactamente de 1.000 
años (como puede verse en el cuadro 4), sin embargo, hay una excepción y esta 
aparece cuando se marca el tránsito del período prehispánico al período inaugu- 
rado por la conquista. Aquí sí se ve claramente que tanto por el término que se 
utiliza, como por la duración que se señala para la edad de los Incas, la transición 
es vista como un pachacuti. En la página 911 [925], Guaman Poma explícitamente 
menciona, después de haber enumerado las cinco edades de los indios, una sexta 
edad que denomina «Pachacutiruna». Es cierto que el contenido de esta edad está 
dado por la guerra entre Huascar y Atahualpa, que según los cronistas hispanos 
fue un acontecimiento histórico; no obstante, no puede caber ninguna duda por 
el contexto en que aparece el término, que su aplicación respondía a la manera en 
que básicamente Guaman Poma y los indígenas en general concibieron a la con- 
quista como un gran cataclismo o pachacuti. El mayor argumento para esto es que 
esta edad aparece como una sexta en relación a las cinco edades inmutables y, por 
otro lado, el hecho de que la duración para la quinta edad esté dada por una cifra 
simbólica que encaja con la tradición milenarista del mundo andino. 


Hemos dicho que la duración para cada una de las edades del mundo indígena es 
dispareja (véase cuadro 8), y esto porque sus respectivos años no son exactamente 
1.000 ni 500 como en el caso de Montesinos, aunque es cierto que al menos ter- 
minan en cifras decimales, pero a costa de suprimir algunos números disonantes 
a la cifra global, como cuando a los 1.312 años de la edad Huari Runa, Guaman 
Poma cancela los «12» dejándolos en tan solo 1.300 años (véase cuadro 8). La 
única excepción al respecto es la duración para la quinta edad que en dos oportu- 
nidades (p. 453 [455] y p. 948 [962]) aparece con exactamente 1.500 años (cifra 
que se aproxima a la tradición de Montesinos). Es cuando hablando del tiempo 
transcurrido desde la Conquista nos dice: «y desde la conquista ciento y doze 
años desde que cuenta desde el 1613 del Nacimiento de nuestro señor» (Guaman 


Poma 2001: 435 [437]). 
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Cuadro 8. Tablas cronológicas 


Edades del Universo español 

1) El primer mundo, Adan y Eva 

2) El segundo mundo, Noe y el diluvio 

3) Tercera edad del mundo, Abraham 6.612 Años 
4) Cuarta edad del mundo, David 


5) Quinta edad del mundo, nacimiento de Jesucristo 


Lista de Papas 

1) San Pedro 

2) San Jeronimo y el Papa Damazo 

3) Papa Juanes (aprobado por los emperadores) 


4)  PapaLeo 


5) Papa Bonifacio IX de Napoles (descubrimiento de las Indias 
Edades del Universo indígena 
1)  Uariviracocha Runa 800 Años D > 
2)  Uariruna 1.300 Años 
3)  Purun Runa 1.100 Años 5.300 Años > 6.000 Años 
4) Auca Runa 2.100 Años 
5) Inca Runa—en P 37, 1.515 Años ) 
P 91, 1.548 Años 
P 118, 1.522 Años 
P 948, 1.500 Años p 6.613 Años 
P 453, 1.500 Años 
6)  Pachacuti Runa 32 Años 
7) Conquista 
8) Rebelión contra el Rey 
Español 24 Años 112 Años 
9) Reyes (año 612 - 13) 


10) “Consideraciones” J) 


Esta duración de «112 años» no es sino el producto del mismo procedimiento 
que utiliza Guaman Poma para darnos las duraciones globales de los mundos 
cristianos e indígenas, como vimos anteriormente, solo que ahora en vez de su- 
mar el año de su presente (1612 o 1613) a la duración milenaria de 5.000 años 
para darnos 6.612 y 6.613 años, resta el año de su presente de la cifra simbó- 
lica que representa el Pachacuti bajo el cual ve la Conquista, es decir, 1612'* de 
«1.500». Así esta duración de «112 años» solo tiene sentido si se tiene presente 
que para Guaman Poma la «Conquista» cierra un período de 1.500 años. 


18 En realidad en la cita original no aparece 1612 sino 1613 (p. 435 [437]), pero revisando cuida- 
dosamente el texto se puede notar que el «3» de 1613 es derivado de un «2» escrito originalmente 
y al cual se le agregó un apéndice para ejecutar la transformación. 
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De esta manera, la duración transcurrida desde la Conquista hasta el presente de 
Guaman Poma se deriva, como en el caso de los totales de los mundos cristiano e 
indígena, de la combinación de una datación de carácter histórico y esencialmente 
dinámica, y entendida a la manera europea; y de una datación ahistórica y estática 
que hundía sus raíces en el pasado prehispánico. De aquí también podemos dedu- 
cir que, al igual que otros cronistas cuyos informantes también vieron la conquista 
como un pachacuti, nuestro autor calcula la duración del período Inca no desde 
el principio, sino del final. Por ejemplo, R.T. Zuidema, al demostrar que los in- 
dígenas vieron a la conquista como un pachacuti, cita el caso del cronista Vázquez 
de Espinosa quien señala exactamente quinientos años para la duración total del 
período de los Incas y que además «este período fue calculado no del principio 
sino del final, es decir, desde el momento en que la historia de los Inca dió paso 
a aquella de los españoles, el cual fue un cambio de mundos [Vázquez de Espi- 
nosa, 1948 y 1586, p. 549]. La duración de los reinados de los monarcas están 
muy bien redondeados y muy improbablemente largos para inspirar demasiada 
confianza de un punto de vista puramente histórico. El significado de esta versión 
reside, en mi opinión, en el hecho de que él presenta la historia de los Inca como 
habiendo durado exactamente quinientos años, un pachacuti, y de que calculo 
este período desde el final. Este último evento fue de tal magnitud para los Inca 
que para ellos contó como si fuera un cambio de mundos; este cambio de mundos 
fue también llamado Pachacuti» (Zuidema 1964: 230). 


Otras evidencias que coinciden con esta apreciación de la Conquista como cata- 
clismo son ciertos signos premonitorios y profecías que los informantes indíge- 
nas de los europeos asociaron con sus antiguos monarcas. El Inca Garcilaso de la 
Vega dice por ejemplo: 


A este Inca Viracocha dan los suyos el origen del pronóstico que los Reyes del 
Perú tuvieron, que después que hubiese reinado cierto número de ellos había de 
ir a aquella tierra gente nunca jamás vista y les había de quitar la idolatría y el 
Imperio. Esto contenía el pronóstico en suma, dicha en palabras confusas, de 
dos sentidos, que no se dejaban entender. Dicen los indios que como este Inca, 
después del sueno del fantasma, quedase hecho oráculo de ellos, los amautas, 
que eran tos filósofos, y el Sumo Sacerdote, con los sacerdotes más antiguos del 
templo del Sol, que eran los adivinos, le preguntaban a sus tiempos lo que había 
soñado, y que de los sueños y de los cometas del cielo y de los agiieros de la tierra, 
que cantaban en aves y animales, y de las supersticiones y anuncios que de sus 
sacrificios sacaban, consultándolo todo con los suyos, salió el Inca Viracocha con 
el pronóstico referido, haciéndose adivino mayor, y mandó que se guardase por 
tradición en la memoria de los Reyes y que no se divulgase entre la gente común, 
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porque no era licito profanar lo que tenían por revelación divina, ni era bien que 
se supiese ni se dijese que en algún tiempo habían de perder los Incas su idolatría 
y su Imperio, que caerían de la alteza y divinidad en que los tenían. Por esto no se 
habló más de este pronóstico hasta el Inca Huaina Cápac, que lo declaró muy al 
descubierto, poco antes de su muerte, como en su lugar diremos (Garcilaso 1960: 
272, lib. V, cap. XXVII. 


Páginas más adelante, al referirse a este undécimo Inca, Garcilaso vuelve sobre 
este tema y el informe que recibe de los indígenas sobre este fin inminente no 
deja ninguna duda sobre los sentimientos de cataclismo que la Conquista des- 
pertó en ellos. Hablando sobre cómo percibió Huayna Capac la noticia de la 
llegada, a las orillas de su Imperio, de embarcaciones desconocidas portando 
gente extraña, nos dice que 


le dio mucho cuidado, imaginando en un antiguo oráculo que aquellos Incas 
tenían que, pasados tantos Reyes, hablan de ir gentes extrañas y nunca vistas y 
quitarles el reino y destruir su república y su idolatría; cumplíase el plazo en este 
Inca, como adelante veremos. Asimismo es de saber que tres años antes que aquel 
navío fuese a la costa del Perú, acaeció en el Cuzco un portento y mal agiero que 
escandalizó mucho a Huaina Cápac y atemorizó en extremo a todo su Imperio; y 
fue que, celebrándose la fiesta solemne que cada año hacían a su Dios el Sol, vieron 
venir por el aire un águila real, que ellos llaman anca, que la iban persiguiendo 
cinco o seis cernícalos y otros tantos balconcillos, de los que, por ser tan lindos, 
han traído muchos a España, y en ella les llaman aletos y en el Perú huaman. Los 
cuales, trocándose ya los unos, ya los otros, caían sobre el águila, que no la dejaban 
volar, sino que la mataban a golpes. Ella, no pudiendo defenderse, se dejó caer en 
medio de la plaza mayor de aquella ciudad, entre los Incas, para que le socorriesen. 
Ellos la tomaron y vieron que estaba enferma, cubierta de caspa, como sarna, y casi 
pelada de las plumas menores. Diéronle de comer y procuraron regalarla, mas nada 
le aprovechó, que dentro de pocos días se murió, sin poderse levantar del suelo. El 
Inca y los suyos lo tomaron por mal agúero, en cuya interpretación dijeron muchas 
cosas los adivinos que para semejantes casos tenían elegidos; y todas eran amenazas 
de la pérdida de su Imperio, de la destrucción de su republica y de su idolatría; sin 
esto, hubo grandes terremotos y temblores de tierra, que, aunque el Perú es apa- 
sionado de esta plaga, notaron que los temblores eran mayores que los ordinarios 
y que caían muchos cerros altos. De los indios de la costa supieron que la mar, con 
sus crecientes y menguantes, salía muchas veces de sus términos comunes; vieron 


que en el aire se aparecían muchas cometas muy espantosas y temerosas. 


Entre estos miedos y asombros, vieron que una noche muy clara y serena tenía 
la Luna tres cercos muy grandes: el primero era de color de sangre; el segundo, 
que estaba más afuera, era de un color negro que tiraba a verde; el tercero parecía 
que era de humo. Un adivino o mágico, que los indios llaman //aika, habiendo 
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visto y contemplado los cercos que la Luna tenía entró donde Huaina Cápac 
estaba, y con un semblante muy triste y lloroso, que casi no podía hablar, le dijo: 
“Solo Señor, sabrás que tu madre la Luna, como madre piadosa, te avisa que el 
Pachacamac, criador y sustentador del mundo, amenaza a tu sangre real y a tu 
Imperio con grandes plagas que ha de enviar sobre los tuyos; porque aquel primer 
cerco que tu madre tiene, de color de sangre, significa que después que tú hayas 
ido a descansar con tu padre el Sol, habrá cruel guerra entre tus descendientes y 
mucho derramamiento de su real sangre, de manera que en pocos años se acabará 
toda, de lo cual quisiera reventar llorando; el segundo cerco negro nos amenaza 
que de las guerras y mortandad de los tuyos se causará la destrucción de nuestra 
religión y república y la enajenación de tu Imperio, y todo se convertirá en humo, 
como lo significa el cerco tercero, que parece de humo”. El Inca recibió mucha 
alteración, mas, por no mostrar flaqueza, dijo al mágico: Anda, que tú debes de 
haber soñado esta noche esas burlerías, y dices que son revelaciones de mi madre”. 
Respondió el mágico: Para que me creas, Inca, podrás salir a ver las señales de tu 
madre por tus propios ojos, y mandarás que vengan los demás adivinos y sabrás 
lo que dicen de estos agiieros. 


El Inca salió de su aposento, y, habiendo visto las señales, mandó llamar a todos 
los mágicos que en su corte había, y uno de ellos, que era de la nación Yauyu, a 
quien los demás reconocían ventaja, que también había mirado y considerado 
los cercos, le dijo lo mismo que el primero. Huaina Cápac, porque los suyos no 
perdiesen el ánimo con tan tristes pronósticos, aunque conformaban con el que él 
tenía en su pecho, hizo muestra de no creerlos, y dijo a sus adivinos: “Si no me lo 
dice el mismo Pachacámac, yo no pienso dar crédito a vuestros dichos, porque no 
es de imaginar que el Sol, mi padre, aborrezca tanto su propia sangre que permita 
la total destrucción de sus hijos”. Con esto despidió a los adivinos; empero, consi- 
derando lo que le hablan dicho, que era tan al propio del oráculo antiguo que de 
sus antecesores tenía, y juntando lo uno y lo otro con las novedades y prodigios 
que cada día aparecían en los cuatro elementos, y que sobre todo lo dicho se au- 
mentaba la ida del navío con la gente nunca vista ni oída, vivía Huaina Capac con 
recelo, temor y congoja; estaba apercibido siempre de un buen ejército escogido, 
de la gente más veterana y práctica que en las guarniciones de aquellas provincias 
había mandó hacer muchos sacrificios al Sol; y que los agoreros y hechiceros, cada 
cual en sus provincias, consultasen a sus familiares demonios, particularmente al 
gran Pachacámac y al diablo Rímac, que daba respuestas a lo que le preguntaban, 
que supiesen de él lo que de bien o de mal pronosticaban aquellas cosas tan nue- 
vas que en la mar y en los demás elementos se habían visto. De Rimac y de las 
otras partes le trajeron respuestas oscuras y confusas, que ni dejaban de prometer 
algún bien ni dejaban de amenazar mucho mal; y los más de los hechiceros daban 
malos agúeros con que todo el Imperio estaba temeroso de alguna grande adver- 
sidad; mas como en los primeros tres o cuatro años no hubiese alguna de las que 
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temían, volvieron a su antigua quietud, y en ella vivieron algunos años, hasta la 


muerte de Huaina Cápac (Garcilaso 1976: 236-237, lib. TX, cap. XIV). 


Volviendo a las cifras simbólicas y milenaristas que Guaman Poma da para el 
cierre de la quinta edad, el que dé 1.500 años y no 1.000 o 500 años como apa- 
recen en Montesinos o en Vásquez de Espinosa es explicable por lo que venimos 
diciendo acerca de su tendencia a moverse bajo dos sistemas de conceptuar el 
tiempo muy diferentes que trata de reconciliar. Por un lado está uno de corte 
simbólico que encapsula el tiempo en duraciones predeterminadas para realzar 
algunos acontecimientos de gran significación y, por otro, aquel de corte lineal 
que es parte de la época donde vive y que se le impone como un hecho dado en el 
acontecer cotidiano. Debido a ello se permite desconectar la natural continuidad 
que puede existir entre una edad y la siguiente y representar las cinco edades del 
mundo indígena como una unidad con respecto a la Conquista, también a las 
cuatro primeras edades como una unidad con respecto a la quinta!? y a su mismo 
presente colonial como dentro de una quinta edad. Esta última afirmación re- 
sulta obvia del hecho de que su presente (1613) es incluido dentro de la duración 
global de las cinco edades. En cuanto a lo anterior, los argumentos para probar 
que las cuatro primeras edades conforman una unidad con respecto de la quinta 
son numerosos, pero sin entrar en mayores detalles esto se puede demostrar de la 
descomposición que el mismo Guaman Poma hace de la cifra global de las cinco 
edades. Así, a las cuatro primeras edades les otorga una duración de 5.000. Esto 
se desprende, por un lado, de la suma total de las duraciones de cada una de estas 
edades (véase cuadro 8) pero que por ser disparejas, como dijimos anteriormente, 
no dan una cifra resultante redonda (dan 5.300 años). Pero la prueba de que, en 
realidad, en este caso él pensaba en una cifra redonda se descubre cuando hace 
coincidir la quinta edad del mundo cristiano, que se inicia con el nacimiento de 
Cristo, con la quinta edad del mundo indígena que se inicia con Manco Capac 
y su hijo Sinchi Roca, y luego nos dice: «desde el tiempo de ynga Cinche Roca 
ynga hasta oy desde el nacimiento de nuestro Señor y Salvador Jesucristo a mil 
saycientos treze» (Guaman Poma 2001: 87 [87]). 


Igual que para definir la fecha del fin de esta quinta edad, acá también hay que 
restar, pero esta vez la duración de la quinta edad y el presente de Guaman Poma 
de la cifra global para las cinco edades, es decir, 6.613 de 1.613 y obtenemos 
exactamente 5.000 años. 


19 Así, de los habitantes de las cuatro primeras edades, Guaman Poma dice que tuvieron conocimien- 
to de Dios y que los incas introdujeron la idolatría. Igualmente, a los descendientes de estas cuatro 
primeras edades los considera como legítimos, mientras que a los de la quinta como ilegítimos. 
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Descomponiendo la duración global, según la lógica de Guarnan Poma, obtene- 


mos lo siguiente: 


5.000 años para las cuatro primeras edades 

1.500 años para la quinta edad 

112 años para el presente de Guaman Poma 

6.613 años para la duración total de las cinco edades (o 6.612 años). 


De este análisis se desprende que la cifra de 1.500 años para la duración del pe- 
ríodo inca no es más que la simbolización de la unidad de un ciclo con respecto 
a los cuatro anteriores y con respecto a la Conquista vista como Pachacuti, y el 
resultado de querer acomodar una cifra histórica, que databa tanto el presente 
colonial de Guaman Poma como la Conquista vista por los europeos, a una cifra 
simbólica. Además, esta cifra era susceptible de adaptarse a las duraciones de 
las edades de cada Inca, en una dinastía de doce Incas que generalmente fueron 
pensadas en centurias, especialmente Guaman Poma que a lo largo de su obra 
utiliza la longevidad como criterio de prestigio aun a costa de utilizar edades 
inverosímiles (véase el caso de sus antepasados). Lo que sí debemos de aclarar es 
que, al igual que la duración de cada una de las cinco edades, la duración para 
cada una de las vidas de los Incas presenta cifras que son disparejas y, aun en este 
caso, sin tener algunas veces un común denominador decimal (véase cuadro 9). 
Aparte de sugerir la misma explicación que di para el caso de las edades del 
mundo indígena, debo repetir que todavía no he examinado exhaustivamente las 
duraciones para las vidas de cada Inca y, por lo tanto, no he podido descubrir las 
regularidades que se esconden detrás de las cifras. La única que he encontrado 
hasta el momento es que tanto la duración de la cuarta edad, Auca Runa, como 
la edad del décimo Inca, Tupa Inca Yupanqui, a los cuales se afilia Guaman 
Poma,” tienen las cifras más altas. Esto concuerda con su criterio de longevidad 
como factor de prestigio. Estas discrepancias entre las partes y el total, y entre 
los mismos totales, es fundamentalmente el resultado de manejar dos sistemas 
conceptuales del tiempo distintos, aunque no niego la posibilidad de que tam- 
bién las partes tengan un valor simbólico independiente y que este valor sea, en 
algunos casos, dado en forma particular por Guaman Poma y, en otros, por las 
tradiciones orales que recogió de los descendientes de los Incas.?' 


20 En la cuarta edad Guaman Poma incluye su genealogía desde su antepasado más remoto hasta 
sus propios hijos, y Tupa Inca Yupanqui es presentado como su abuelo materno. 

21 Constantemente señala Guaman Poma que su crónica recoge noticias de informantes de las 
cuatro regiones. 
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Cuadro 9. Reinados de cada Inca según Guaman Poma 


Reyes Incas Duración de la vida 
Manco Capac 60 años 
Sinchi Roca 55 años 
Cuando tenía 80 años nació Jesucristo 
Lloque Yupanqui 30 años 
Mayta Capac 20 años 
Capac Yupanqui 40 años 
Ica Roca 54 años 
Yauar Guaca 39 años 
Viracocha 24 años 
Pachacuti 88 años 
Tupa Yupanqui 200 años 
Huaina Capac 86 años Hasta aquí 1496 años 
Huascar 25 años 
2.2. El Monarca divino 


Para finalizar, ahora veremos en detalle cómo, a través de las categorías tempora- 
les y espaciales de Guaman Poma, el Rey de España es asimilado al concepto de 
Inca, cómo nuestro autor se concibe a sí mismo como el portavoz del mundo an- 


dino y por qué la Nueva Corónica puede ser mejor definida como «Carta al Rey». 


Retomando la lista de edades que nos proporciona Guaman Poma en la página 
911 [925] vimos que después de la quinta edad, Inca Runa, continuaba una 
sexta llamada Pachacuti Runa que hacía alusión a la manera como fue percibida 
la Conquista por los indígenas. A esta le suceden otras cuatro que en palabras de 
Guaman Poma son como sigue: 


el setimo conquista cristiano runa don francisco pizarro y don diego de Almagro 
don luys de avalos de ayala conquista canpacha rreyna doña Juana de castilla empe- 
rador don carlos pacharuna el otabo cristiano pachapi auca tucuscan rrey ninchic- 
manta quluicuscan alsascan pacha yscaysonco traydor don francisco pizarro paypa 
uauquin gonzalo pizarro don diego de almagromacho don diego de almagro uayna 
mestizo paypachurin francisco hernandez giron aucatuscuscan pacharuna el no- 
veno allintactalla cristiano justicia allicas can capac apo sr. Rey enperador don car- 
los paypachurin don phelipe segundo Rey paypachurin don.phelipeterzero cauza 
puuanchic ailm cristiano cayninchicta uacaychan capac cayninuan el decimo cris- 
tiano cayninchic y allim miran cayta yuyay cun qui soncoyquianjmay quipe aues de 
conzederar en tu corazón y anima cristiano (Guaman Poma 2001: 911 [925)). 


El rasgo más importante de estas edades es que, por un lado, ellas son expresadas 
en términos históricos, en el sentido de que es un hecho real que la guerra entre 
Huascar y Atahualpa antecedió a la llegada de los españoles, la que a su vez fue 
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seguida por las guerras civiles entre los mismos españoles; pero, por otro lado, el 
hecho de que después de la quinta edad sean otras cinco las que se suceden es al- 
tamente reminiscente del carácter mítico de las edades prehispánicas. Este rasgo 
mítico es también respaldado por el hecho de que la novena y la décima edad no 
tienen un carácter histórico. En la novena edad, Guaman Poma ubica a los tres 
Reyes de España que han reinado desde la Conquista, enfatizando una idea de 
orden y, en la décima, ubica a sus recomendaciones (o Consideraciones morales). 
Pero, ¿por qué arregla el contenido de las edades de esta manera? ¿Por qué la idea 
de orden está representada en la novena edad a través de los tres Reyes españoles, 
quienes, aunque separados cronológicamente en la realidad, aparecen reunidos 
en una sola edad, aunque destacando Felipe 111? ¿Por qué ningún evento o per- 
sona es descrito en asociación con la décima edad? Pienso que la respuesta a estas 
preguntas yace probablemente en la estrecha correspondencia entre la descrip- 
ción de las edades según Montesinos y la descripción de la lista dinástica de los 
Incas según la mayoría de los cronistas. Vimos, según Montesinos, que los Incas 
vivieron durante el 99 Pachacuti y que, según las listas dinásticas de los Incas, el 
monarca que ocupó el noveno lugar recibió el epíteto de Pachacuti que, según los 
cronistas, significaba «El Renovador del Mundo». Fue durante el reinado de este 
Inca que, según la mayoría de los cronistas, tuvo lugar la derrota de los chancas 
que pusieron en peligro la autonomía de la ciudad del Cuzco. La amenaza surgió 
durante el reinado del padre de Pachacuti, Viracocha, pero este abandonó la ciu- 
dad. La defensa exitosa fue entonces conducida por su hijo quien, además, contó 
con la ayuda de su padre el Sol. Habiendo salvado a la ciudad, inmediatamente 
comenzó a reorganizarla. Por todo esto, este noveno Inca, que antes se llamaba 
IncaYupanqui, recibió el epíteto de Pachacuti que significaba, como hemos men- 
cionado, «El Renovador del Mundo». Según Zuidema, toda esta tradición no es 
más que otra representación de la oposición entre los principios hanan y urin. El 
Inca Pachacuti, en su rol de defensor del Cuzco y protegido por su padre el Sol, 
encarna una posición hanan, mientras que los chancas, como externos al Cuzco 
y vinculados al Inca Viracocha (trata de pactar con ellos), una posición urín (Zui- 
dema 1964:103-113). De todo esto podemos ver que el noveno Pachacuti, ya 
fuera Inca o edad, estaba principalmente asociado con la restauración del orden. 
Entonces podemos asumir que esta misma concepción subyacía en la mente de 
Guaman Poma cuando ubicó a los Reyes de España, y especialmente a Felipe 
IL en la novena edad. Así, dentro del caos desatado por la Conquista, Guaman 
Poma eleva al Rey de España a la condición de Principio Ordenador, de «Reno- 
vador del Mundo». Ahora bien, el hecho de tener que poner al Rey de España, 
en tanto que Principio Ordenador, en una novena edad, obliga a Guaman Poma 
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a tener que dividir un fenómeno que básicamente concibe como una unidad, en 
tres edades.? Este fenómeno era el cataclismo de la Conquista o Pachacuti. De 
esta manera, aunque este fenómeno es expresado en términos históricos (en el 
sentido de que está describiendo eventos que realmente sucedieron), la división 
que introduce no es histórica puesto que la periodicidad no surge de los hechos 
mismos, sino de una concepción estática del tiempo donde el Principio Ordena- 
dor siempre debía de estar ubicado en una novena edad” (véanse cuadros 7 y 8). 


A través de la concepción del tiempo de Guaman Poma vemos que el Rey de España 
es asimilado a la noción de Pachacuti en su sentido de «Renovador del Mundo», el 
cual, a nuestro entender, era el atributo principal del Inca en el pasado prehispánico. 
Pero es a través de su concepción del espacio donde se ve más directamente esta 
asimilación del Rey de España al concepto de Inca. Así, anteriormente hemos visto 
que este Rey aparece rodeado por los cuatro reyes del universo cristiano de la misma 
manera que el Inca aparece rodeado de los reyes de los cuatro suyus (véase cuadro 6). 
Lo que es importante anotar de ambos casos es que, aunque se mencionan nom- 
bres concretos (Tupa Inca Yupanqui y Felipe ID), Guaman Poma está tratando de 
destacar el carácter arquetípico de la noción Inca, es decir, el carácter de «Principio 
ordenador o unificador» de la noción Inca. Esto se advierte más claramente cuando 
observamos el sentido que da al término «monarca», usado por él para referirse a Fe- 
lipe lll en oposición a aquellos otros de «rey» y «emperador». Para él: «el rrey es rrey 


de su jurisdicción el emperador es emperador de su jurisdicción monarca no tiene 


juridicción tiene debajo de su mano mundo» (Guaman Poma 2001: 949 [963)).% 


22 Estas tres edades encierran una nota común: la idea de conflicto. En la página 435 [437] tam- 
bién se advierte el carácter unitario de estas tres edades cuando dice: 

«desde el encuentro de los dos hermanos uascar y atagualpa treynta y dos años y luego desde 
la conquista deste rreyno y todo el aisarniento contra la corona rreal de los traydores don francisco 
pizarro don diego almagro el biejo como el moso y gonzalo pizarro caruajal y francisco hernandez 
giron y los demás con ellos y conquistarse entre ellos y entablar y hasta auer buena justicia auia 
durado veynte y quatro años este dessociego y pistelencia y alboroto de querer de pobre hazerse Sr» 
(Guaman Poma 2001: 435 [437]). 

Los términos de «pistelencia» y «alboroto» son los mismos que utiliza para caracterizar un período 
de Pachacuti. 

23 Al respecto, es notable lo que dice el padre Acosta acerca de la justificación del Inca sobre su 
belicismo: 

«Refieren que los reyes ingas, cuando hacían guerra y conquistaban diversas provincias, deban 
por razón con que justificaban la guerra, que todas las gentes les debían reconocimiento, pues de su 
linaje y su patria se había renovado el mundo, y así a ellos se les había revelado la verdadera religión 
y culto del cielo» (Acosta 1962: 64, lib.19, cap. 24). 

2 A] decir que el monarca no tiene jurisdicción sino sostiene al mundo en su mano es una referen- 
cia muy clara de que para Guaman Poma la categoría monarca es equivalente al de un principio 
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Este universalismo que le atribuye al Rey de España lo lleva a asociarlo con la 
imagen de Dios, como cuando dice: 


adonde esta dios esta el Rey católico y sus ojos cristianos todos los que le enforma a 
su magestad cirue a dios y a su magestad aquellos ojos de ellos y del autor son ojos del 
mismo Rey que los uldo a uista de ojos y andubo en todo el mundo para ver y proveer 
su justicia y remedio a los pobres (Guaman Poma 2001: 1104-1105 [1114-1115).. 


En tanto que el Rey es Inca Rey, es la única autoridad a quien Guaman Poma le 
reconoce derechos sobre los territorios andinos. Además de venirle poseer este 
derecho por ser Inca Rey, también le venía porque el Inca Atahualpa, luego de ser 
sentenciado por Francisco Pizarro, le legó su Corona (Guaman Poma 2001: 657 
[671]). Luego, en la página 915 [929], él repite que el único que es propietario y 
legítimo señor es el Rey porque es Inca Rey y, por lo tanto, ningún otro español 
ni cura tiene el derecho de entrar a los territorios andinos: 


rrey que entra propietario y lexitimo señor porque es ynga y rrey que ni español ni 
padre no tiene que entrar porque el ynga era propetario y legitimo rrey y aci lo es 
el mismo rrey porque la corona lo gano y después los pobres de don francisco pi- 
zarro don diego de almagro gonzalo pizarro caruajal francisco hernandez giron y se 
defendio de ellos y le costo su trauajo y perdio y gano y and es propetario lexitimo 
rrey y anci aunque le haga merced al padre al español en las tierras que se componga 
con el rrey no es propetario y ad a de tener obedencia al señor principales y justicias 
propetarios lexitimos de las tierras (Guaman Poma 2001: 915 [929)). 


En ninguna parte de su crónica aparece alguna alusión a los derechos del Rey de 
España sobre los territorios andinos que reposaran en donaciones papales o en 
cualquier otro postulado jurídico del mundo europeo que le era contemporáneo. 
Para Guaman Poma, la propiedad ya estaba dada en el mismo rango y las únicas 
otras justificaciones —si pueden llamarse justificaciones— que ve son: que el 
Inca Atahualpa legó su corona al Rey de España y que el Rey derrotó a los rebel- 
des españoles, y es esto último otra manera de enfatizar el rol ordenador que le 
adjudica al Rey, presentándolo como el vencedor del Caos.” 


metafísico que trasciende la historia. Parecería que lo que tiene en mente es la imagen de Dios tal 
como lo representa en la página 2 [2] de la Nueva Corónica (véase fig. 49 a y b) como parte de la 
Santísima Trinidad. Más aún esta imagen a su vez pareciera sugerir que el Papa compartiría esta 
característica al otorgársele ropajes semejantes al del Padre Eterno y al ubicarse en la cúspide de la 
jerarquía del orden mundial, como se puede apreciar en la portada (véase fig. 49c). 
Originalmente, son emperadores o reyes los que figuran, en nombre de Dios, sosteniendo al mun- 
do en su mano (generalmente la izquierda). Los orígenes de esta iconografía parece remontarse a 
los siglos IV y V d.C. 


25 Véase nota 23 
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Figura 49. El Monarca del Mundo: a) y b) Dios y la 
Santísima Trinidad; c) El Papa 
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Solo por sindicarlo como antepasado materno es que a este Inca Tupa Yupanqui 
le da esa dosis de legitimidad pues Manco Capac —haciéndose eco de los detrac- 
tores de los Incas— por su parte es identificado como iniciador de una dinastía 
de Incas ilegítimos llegando y llega al extremo de acusarlo de no tener: 


tierra ni pueblo que aya parecido ni auer parecido padre ni casta. Dizen que la 
madre fue mundana y encantadora, la primera que comensó a seruir y tratar a 
los demonios. Y ací que como puede hazer hijo el sol y la luna de treze grados de 
cielo questá en lo más alto del cielo es mentira [y no le uenía por derecho de Dios 
ni de la justicia el ser rrey el rreyno]” y dize que es amaro, serpiente [y demonio, 
no le biene el derecho de ser señor y rrey como] lo escriuen. 


Lo primero, porque no tubo tierra ni casa antiquícima [para ser rrey); lo segundo, 
fue hijo del [demonio, enemigo de Dios y de los hombres, mala] serpiente, amaro. 
Lo terzero, de dezir que es hijo del sol y de la luna es mentira. Lo quarto, de nazer 
cin padre y la madre fue [mundana, primer hichesera], la mayor y maystra criada 
de los [demonios; no le uenía casta ni onrra ni se puede pintar por hombre de 
todas las generaciones] del mundo. [No se halla aun que sea saluage animal ser 
hijo del demonio que es amaro, serpiente] (Guaman Poma 2001: 82 [82]). 


2.3. El mesianismo de una «Carta al Rey» 


Ahora que tenemos más clara la imagen que tenía Guaman Poma del Rey de 
España y de la Conquista, podemos apreciar mejor el verdadero sentido que le 
adjudica a su crónica y por qué se presenta a sí mismo como la «Segunda Persona 
del Inca» y bajo el nombre de «Guaman Poma». Básicamente, para nuestro au- 
tor, la Conquista no fue un hecho histórico sino un Pachacuti o cataclismo y este 
es el sentimiento que perdura a lo largo de su narración, aun cuando describe 
este acontecimiento en términos históricos o lo explica en términos económicos, 
como cuando dice que fue la sed de oro y plata la que motivó a los españoles 
a emprender la Conquista. Este sentimiento de caos despertado en Guaman 
Poma por la conquista no fue exclusivo de él. Hemos visto que otras fuentes 
también testimonian este hecho entre los indígenas peruanos. La reacción in- 
dígena contra este evento se expresó en rebeliones armadas como aquella de los 
Incas de Vilcabamba, que duró cerca de cincuenta y cinco años (1537-1572), 
y en el surgimiento de movimientos mesiánicos y revivalistas como aquel ya 
mencionado del Taki Onqoy (1565), que se expandió principalmente a través 
de los territorios del sur del Perú, como las provincias de Lucanas, Andamarca, 
Soras, Aimaraes, Andahuaylas. Como vimos anteriormente, fue el visitador Fray 


26 El texto entre corchetes está tachado. 
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Cristóbal de Albornoz, contando con la colaboración del mismo Guaman Poma, 
el descubridor de este movimiento y el que hizo más por extirparlo. Como seña- 
lamos, los prosélitos de este movimiento creían que las huacas que habían sido 
destruidas por los españoles habían resucitado y se habían agrupado alrededor 
de dos huacas importantes: Pachacamac y Titicaca, y que estaban venciendo al 
Dios de los cristianos y que los conquistadores serían barridos por las enferme- 
dades o por el desborde del mar. Además, decían que porque ya no se les hacía 
sacrificios a las huacas estas estaban hambrientas y molestas y, si los indígenas 
no retornaban a adorarlas, ellas matarían a los negligentes; pero si las adoraban, 
entonces gozarían de prosperidad, gracia divina y salud. Pero, para conseguir 
esto, los indígenas debían ayunar por algunos días, evitar la sal, el ají, tener rela- 
ciones sexuales, el maíz de colores, la comida y los vestidos de Castilla, entrar a 
las iglesias y, en general, todo el ritual cristiano, incluyendo el uso de nombres de 
santos. Habiendo cumplido estas condiciones, quedaban listos para someterse 
a algunos ritos de iniciación que consistían en bailar sin descanso hasta caer en 
éxtasis y luego, cuando volvían en sí, decían que estaban poseídos por alguna 
huaca: «Una vez iniciado, el predicador se lanzaba ardientemente a su obra, y 
con la disyuntiva de la vuelta a “los tiempos de Inga” o la transformación en ani- 
males, conseguía del indígena la adhesión inmediata» (Millones 1964: 137). 


El líder de este movimiento fue un tal Juan Chocne y lo dirigió desde el repar- 
timiento de Laramati. «El se decía portador de alguien a quien nadie sino él 
podía ver; este dios, verdadero sustentador de la raza humana, hablaba por boca 
del profeta y entre sus poderes tenía el trasladarse de un lugar a otro mediante 
una canasta surcaba los aires. Formaban con Chocne el núcleo dirigente del Taki 
Ongoy, dos mujeres que habían tomado los nombres de Santa Maria una y Ma- 
ría Magdalena la otra, utilizando para el movimiento el prestigio de estas figuras 
cristianas» (Millones 1964: 137). 


El nombre de este movimiento, Taki Onqoy, según aparece en los documentos 
españoles, es todavía materia de investigación, especialmente en tanto que ni si- 
quiera sabemos el significado completo del concepto orqoy (enfermedad) dentro 
del contexto andino. Además, hay una serie de puntos que requieren explicación, 
como por ejemplo el significado otorgado a las huacas Titicaca y Pachacamac, el 
uso de nombres de santos entre sus participantes aun cuando trataban de recha- 
zar todo tipo de influencia cristiana o española, etcétera. Sin embargo, su carácter 
mesiánico y revivalista es bastante evidente en el sentido de que se esperaba, con 
la ayuda divina, el fin de la cristiandad y de los españoles en un futuro cercano y 
el retorno a los tiempos del Inca. 
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Retornando a Guaman Poma, vemos que básicamente su propósito coincidía 
con aquel del Taki Onqoy, es decir, el retorno al orden con una participación 
divina, a través de la separación de los españoles;” la única diferencia es que él 
rechaza las formas culturales que adopta la divinidad, es decir, las huacas, y aun 
colabora a su destrucción. En cambio él se dirige a la única fuente posible de 
orden que es capaz de concebir como legítima, es decir, el Inca, pero que en su 
época aparece bajo la forma de Felipe HI, Rey de España. 


En última instancia podemos decir que desde la perspectiva indígena de Gua- 
man Poma El Primer Nueva Corónica y Buen Gobierno tiene más el carácter de 
una «Carta al Rey» que el de una crónica. Pero esta carta no es enviada por una 
persona ordinaria sino por un Príncipe (Axqui) la «Segunda Persona del Inca», 
quien, como tal, podía transmitir las voz unísona de toda la población indígena. 
De aquí que también escogiera llamarse Guaman Poma, ya que ambos términos 
expresaban los principios de hanan y urin con los cuales se representaba la uni- 
dad del territorio andino.” El hecho de considerarse asimismo como la «Segunda 
Persona del Inca» simbolizaba el rol que asumió de representar a la totalidad del 
mundo indígena, como puede apreciarse en la siguiente cita: 


7 Así como la imagen del desorden se da por la fusión de los principios hanan y urin (alto y bajo), 
la imagen del orden se da por la separación de los mismos principios a través de un mediador y por 
la asociación de los indios con una posición hanan y los españoles con una posición urin (véase 
fig. 47), es decir, por el retorno de estos principios a su posición original. Esta misma imagen del 
orden ha subsistido hasta nuestros días; así, al preguntarle Alejandro Ortiz a Juan Coleto, de la 
comunidad de Vicos, acerca de cómo vivían los muertos en el cielo, este respondió: 

«Solo el alma. El cuerpo se acaba en la sepultura. ¿Qué cosa hará el alma? Dicen que trabaja 
donde nuestro Dios. Como aquí trabajamos sembrando, seguro que así es. Como acá siembran. 
Los ricos están allá con la cabeza envuelta, llenos de vergúenza, en cambio los que somos pobres 
acá, gozamos de todo lo mejor. Acá trabajamos con la yunta, allá así trabajan los ricos. A los mistis 
y señores allá los indios los hacen trabajar a punta de chicote. Como ellos nos hacen trabajar aquí, 
en el otro pueblo nosotros les hacemos trabajar a ellos» (Ortiz 1970: 37). 

Esta misma presentación del orden como una inversión simétrica del desorden se halla igual- 

mente testimoniada en el cuento quechua «El sueño del Pongo» de José María Arguedas (1965). Este 
cuento se lo narró en Lima un comunero de la provincia de Quispicanchis (Cuzco). Según este cuento 
un pongo (sirviente indígena de un mestizo) sueña que muere él y su patrón y se presentan desnudos 
ante San Francisco. Este último ordena que un ángel hermoso y resplandeciente unte de miel al pa- 
trón y que un ángel viejo y de poco valor unte al pongo de excremento y cuando todo lleva a aparentar 
que el recompensado es el patrón, San Francisco da la orden que se laman el uno al otro despacio y por 
mucho tiempo, y rejuvenece al ángel viejo para que vigile el cumplimiento de su voluntad. 
28 En la mitología andina el guaman (o halcón) generalmente aparece asociado con la esfera celeste 
(hanan), mientras que el poma (o puma o león americano) tiene un carácter telúrico (urin). Así, en 
el Cuzco «...tenemos la fortaleza de Sacsahuaman. Sacsahuaman es águila real coronando la ciudad 
que representó en su plano a un puma...» (Zuidema 1967: 51). 
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los primero ynfantes y señores príncipes y principales grandes deste rreyno fueron 
al puerto de tumbes a la salida de los Cristianos mensage del Rey Católico empe- 
rador don Carlos se presentó ante ellos el mayor señor segunda persona del Rey 
Inga Cápac Apo don Martín Guaman Mallque de Ayala de la Casa de Allauca 
Guanoco Yarobilica de los Chinchaisuyos Apo Alanya Chuquillanqui de Xauxa 
apodon Diego Quiquiya Apo yauyo de los Collasuyos don Cristóbal Castilla pan 
natural de hatun colla de los Condesuyos Collaua Conde don Juan Mullo de los 
Andesuyos don Francisco uachi del pueblo de tambopata de manera los quatro 
partes destos rreynos se fueron a darse de pas y a bezar los pies y manos del Rey 
nuestro señor emperador don Carlos de la gloriosa memoria bastava que solo 
fuera el excelentícimo señor don Martin de Ayala a darse de pas y subir a la co- 
rona rreal por todo el piru pues que fue gran señor capac apo, segunda persona 
del ynga y su bizorrey destos rreynos (Guaman Poma 2001: 550 [564]). 


Además, presentándose a sí mismo como la «Segunda Persona del Inca», podía 
permanecer fiel a su esquema jerárquico donde un indio de condición baja nunca 
podía comunicarse directamente con el Inca, como explícitamente lo dice en la 


página 365 [367]: 


la alteza y rrealeza y magestad no puede comunicar con hijos de pobres picheros 
y los señores fueron vajos y la magestad del ynga fuera menos preciada nunca le 
hablaua indio o india pobre al ynga cino que traya lengua y asesor para oylle su 
justicia (Guaman Poma 2001: 365 [367]). 


De esta manera, como «Segunda Persona del Inca», Guaman Poma ocupaba un 
rango inmediatamente inferior al del Inca y, por lo tanto, podía actuar como 
intermediario para restaurar el orden, como efectivamente lo pide en su crónica 


al Rey de España. 
En las páginas 1126, 1127 y 1128 [1136, 1137, 1138], poco antes de su des- 


cripción de la ciudad de Lima —mencionada anteriormente— Guaman Poma 
nos da una clara síntesis del significado que le otorga a su crónica. Él empieza 
quejándose del estado caótico de su mundo indígena que para él es un signo: 
«que no ay dios y no ayrrey esta en rroma y castilla para los, pobres y castigallo 
ay justicia y para los rricos no ay justicia». 


Y luego pasa a explicarnos los propósitos de su crónica: 


ves aqui porque causa y rremediallo travajo haciendóse pobre el dicho autor. 
Como parese que paso el dicho autor por amor de los pobres de jesucristo trauajo 
dejando cuanto tenia haziendas y hijos solo en servicio de dios y de su magestad 
aunque en la naturaleza de los yndios de este rreyno fue muy gran señor y caba- 
llero como era forsoso de defender su rreyno y hablar y comunicar con tan gran 
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alto S. Rei i Monarca del mundo sobre todos los rreys emperadores de la cristian- 
dad y de los ynfieles moros y turcos yngleses y de otras naciones del mundo que 
tiene dios criado todo lo que rueda el sol de dia y de noche de todo el mundo 
quien podra escriville ni hablalle ni allegarse a un personage tan gran señor cris- 
tiano catolico S.C.R.M. Aci se atrevio como su basallo de su corona rreal y su 
cavallero deste rreyno de las yndiás del mundo nuebo que es principe quiere dezir 
auqui de este rreyno nieto del rrey decimo topa ynga Yupanqui hijo lexitimo 
de dona Juana Curi Ocho coya quiere dezir coya rreyna del Piru y aci ubo de 
escrivilla y trauajarho la dicha nueva coronica y buen gobierno deste rreyno en 
servicio de dios y de su magestad y bien y aumento y conservación y multiplico de 
los dichos indios deste rreyno (Guaman Poma 2001: 1126, 1127 y 1128 [1136, 
1137, 1138]). 


Por lo tanto, para comprender la Nueva Corónica es importante tener en mente 
que para Guaman Poma el caos reinante en los territorios indígenas estaba bási- 
camente más allá de cualquier explicación humana. Para él, como también para 
el resto de los indios, la Conquista tuvo el efecto de un gran cataclismo y la 
presencia de los españoles en sus territorios constituía un constante recuerdo de 
la imagen del caos. No solo era cuestión de dos pueblos históricos que se habían 
fusionado, sino dos principios (Hanan y Urin) que debían de mantenerse sepa- 
rados. Pero estos dos principios no podían ser separados por un ser contingente. 
Un caos que estaba más allá de causas humanas solo podía ser ordenado por una 
fuerza extrahumana. De aquí que algunos indígenas se volcaron a sus antiguas 
huacas, pero otros, como Guaman Poma, proyectaron la imagen del Inca, como 
la única fuente de orden, al Rey de España. De esta manera, cuando Guaman 
Poma dirige su crónica a Felipe II no la está dirigiendo a un ser contingente, 
sino a un Principio Ordenador en el cual se hallan depositadas todas sus espe- 
ranzas. Pero tampoco se dirige en su calidad de individuo, sino como «Segunda 
Persona del Inca» por quien la voz unísona de los indígenas es elevada al Rey. 


La Nueva Corónica no está concebida en términos de individuos, sino en tér- 
minos de arquetipos y este rasgo es lo que la diferencia de las crónicas europeas 
que le eran contemporáneas. Solo en su forma externa aparece influida por la 
historiografía que le es contemporánea, pero en su esencia permanece moldeada 
por el pensamiento indígena. Guaman Poma toma en préstamo mucha de la ter- 
minología inspirada por Fray Bartolomé de las Casas para defender a los indios, 
pero la Nueva Corónica no era otra defensa de los indios donde las causas de su 
condición aparecían como históricamente dadas. La Nueva Corónica es simple- 
mente un ruego al Rey de España para retornar al orden. 
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1. Las edades del mundo en la tradición europea 


Derivándose nuestro conocimiento sobre la religión y cosmologías prehispánicas 
principalmente de testimonios escritos gestados a partir de la invasión europea, 
siempre habrá investigadores que duden de la naturaleza autóctona de muchas 
creencias. Una de ellas, la concerniente a la existencia de una división del deve- 
nir del mundo desde sus inicios en cinco edades, ha sido bastante cuestionada 
en los últimos tiempos. Un detonante poderoso al respecto fue un artículo de 
John Rowe donde demuestra que una descripción sobre este tema hecha por el 
cronista Fray Martín de Murúa fue copiada casi al pie de la letra de una versión, 
basada en tradiciones mexicanas, escrita por el cronista Francisco López de Gó- 
mara (Rowe 1987). Que a diferencia del texto derivado de México el mercedario 
añadiera «deste quinto sol tenían gran cuenta y lo tenían pintado y señalado en 
el templo de Curicancha y puesto en sus quipos hasta el año de 1554», ha dejado 
de llamar la atención. Lo que interesaba era destacar que era un plagiario y que su 
pecado arrastraba la imposibilidad que también los antiguos peruanos pudiesen 


haber coincidido con los mexicanos en semejante creencia. 


Que otros cronistas como Blas Valera, Montesinos y unos más que mencionamos 
en el capítulo anterior hayan aportado evidencias a favor de esta creencia no ha 
tenido mayor relevancia. En estos casos sus testimonios han sido descartados por 
ser muy tardíos. Incluso, con el propósito de restarle autoctonía a la descripción 
que hace Guaman Poma de esta creencia, se ha llegado a sostener que ella pudo 
ser el producto de la influencia que algunos europeos como Hieronimo de Cha- 
ves pudieron ejercer sobre nuestro cronista (Barnes 1993). 


En busca del orden perdido 


Aunque no creo que las cinco edades que desarrolla Guaman Poma en su crónica 
se deriven en su esencia de la tradición europea, Barnes (1993), Fleming (1994) 
y Cox (2002) han tenido el gran mérito de reparar que este cronista sí tuvo 
conocimiento de algunos escritos gestados en esta tradición que le sirvieron de 
modelos para arropar las nociones autóctonas que manejaba, tanto en lo concer- 
niente a las referidas edades, a los listados de monarcas de la antigiedad, como 
al calendario. 


Como señala el medievalista español Pablo Ubierna: «El cristianismo primitivo 
estuvo muy influenciado por la tradición computista del mundo judío y griego 
de la época helenística, lo que llevó a que se sucedieran los cálculos sobre el 
origen del mundo (con cómputos basados en fuentes que excedían los datos 
escriturarios) sobre el día en que habrían de cumplirse las profecías escatológicas 
contenidas en el libro de Daniel y también sobre la fecha de Pascua. Esto dio ori- 
gen a un género, el de las Chronografias (distinto del de las Historias y del de los 
Annales), que tuvo una larga herencia en el mundo bizantino —desde Eusebio 
de Cesarea hasta Giorgos Syncellus— y en el mundo latino occidental de la Edad 


Media» (Ubierna 1997). 


La Crónica Universal del obispo Eusebio de Cesarea escrita por el año 303 d.C. 
será, pues, una de las primeras obras que inaugure esta tradición, aunque su 
secuencia de edades las empieza con Abraham, cuyo nacimiento lo ubica en el 
año 2016 a.C., y las termina en el 328 d.C. Será Isidoro de Sevilla, tres siglos 
más tarde, quien en su crónica ofrecerá la periodificación de la historia que 
años más tarde será repetida por todas aquellas que se supone pudieron influir 
en Guaman Poma. En ella, la Historia se inicia con la creación del mundo y 
concluye con el nacimiento de Cristo, dividiéndose en seis edades o aetates. 
Entre los extremos se ubican edades tales como las de Noé, Abraham, David y 
el destierro de Babilonia. El número otorgado a las edades se supone que guarda 
una correspondencia simbólica con los días que le tomó a Dios completar la 
creación de la humanidad. 


Para Barnes y Fleming la Chronographia de Hieronimo de Chaves es el antecedente 
inmediato que Guaman Poma utiliza para construir sus edades y los listados de 
reyes y Papas. En el caso de Barnes, su suposición se basa en las grandes semejan- 
zas de los listados; pero para Fleming, además de esta razón, destaca la presencia 
de una peculiaridad que, al parecer, no estaría en otras cronografías que precedie- 
ron a la Nueva Corónica. Esta sería una inserción en la tabla de los Reyes Aque- 
menidas de Chaves que duplicaría una que figura en la obra de Guaman Poma. 
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Según aclara Fleming, «esta inserción no es de una fuente clásica e indica que 
Chaues tuvo una específica opinión sobre la identidad de uno de los reyes persas 
relacionado con el Antiguo Testamento. La importancia de esta interpolación 
realizada por Chaues, y por tanto por Guaman Poma, consiste en que indica una 
tentativa de conectar las cronologías clásicas y bíblicas en un esquema único para 
la historia del mundo. El segundo rey Artaxerxes es inscrito por ambos escritores 
como 'Artaxerxes reynó fue llamado Assuero” (Chaues 1572: folio 63 r) o “arta- 
gerges rreyno fue llamado assuero” (Guaman Poma 1615: 31)» (Fleming 1994: 
50-51; la traducción es nuestra). 


En lo concerniente al listado de los reyes y Papas, el parentesco entre Hieronimo 
de Chaves y Guaman Poma es indudable, pero donde sí encontramos discrepan- 
cias es en la parte del almanaque, donde muchas veces no se dan corresponden- 
cias en los santos que se celebran en determinados días. Así, por ejemplo, mien- 
tras que para el 8 de enero Guaman Poma asocia a Timoteo mártir, Chaves da a 
Sant Fulgencio. Igual sucede con otros días. No son muchos, pero los suficientes 
como para pensar que nuestro cronista indio tuvo otro modelo para este rubro. 
Victoria Cox ha sugerido que podían ser las cronografías de Rodrigo Zamorano 
o Andrés de Li. Ellas también presentan semejanzas con la obra de Chaves y 
Guaman Poma, especialmente en lo relativo a la organización del calendario 
anual, pero nuevamente la presencia de un gran número de diferencias descartan 
la posibilidad de que sirvieran de modelo. 


En todo caso, lo importante que aflora de estas compulsas es que, en lo concer- 
niente al manejo de secuencias temporales y expresiones calendáricas,' es evi- 
dente que Guaman Poma consultó y usó modelos europeos plasmados en libros 
que tuvieron algún grado de difusión en el Perú en los siglos XVI y XVII. Sin 
embargo, ¿querría esto decir que solo la tradición europea es la única instancia 


presente en su manera de organizar el tiempo? 


Con Emile Durkheim y su sobrino y discípulo Marcel Mauss concuerdo en que 
las categorías del pensamiento, aparte de ser sociales, son como el marco básico sin 
las cuales la realidad sería inaprensible. Como dice Robert Bocock (1995: 158): 
«Ellas proveen el marco más amplio bajo las cuales se organizan la vida cultural, 


! El uso de almanaques es una tradición que ha quedado profundamente arraigada en el medio 


rural andino. En la década que se inicia en 1970, durante mi trabajo de campo en la comunidad 
de Andamarca, pude notar que desde tiempo atrás estaba muy difundido el uso de un almanaque 
llamado Bristol. Aparte de usarlo para cumplir con sus distintas actividades del ciclo anual, les re- 
sultaba muy útil para otorgar el nombre de pila a los recién nacidos, ya que este debía corresponder 
con el del santo que se celebraba el día del parto. 
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el lenguaje compartido y las representaciones simbólicas de los grupos humanos». 
Partiendo de estas premisas, es mi parecer que más allá del manejo de estos con- 
ceptos importados subyacen a lo largo de la obra de Guaman Poma categorías 
temporales que le dan coherencia a su manuscrito y que estaban sustentadas en un 
sistema social y cultural que contaba con una larga tradición en el mundo andino. 


Se trata de categorías que debió manejar con tanta fluidez como lo debió hacer 
con la lengua quechua. Como vimos en el capítulo anterior, así como descono- 
cía las razones sobre el origen de las palabras «indias» o «indios», o la ubicación 
y distancia de determinados países o hitos geográficos, así también le debieron 
quedar bastante distantes los cálculos que se hacían sobre la duración de la hu- 
manidad y otros conocimientos enmarcados en las premisas temporales traídas 


por los europeos. 


Comprendía muy bien que con la Conquista el espacio geográfico y social se 
había ensanchado. Habiendo ampliado sus horizontes con lecturas, viajes por 
distintas partes del Perú, tratos con distintos actores sociales, Guaman Poma no 
era ni mucho menos un típico indígena que podía pensar que los confines del 
mundo terminaban en los límites de su entorno social inmediato. Asimismo, 
debió familiarizarse con los nuevos criterios de medición de distancias y debió 
de manejarlos muy bien para calcular la separación entre puntos que le eran co- 
nocidos. Señalar que entre la ciudad del Cuzco y Xaquijahuana la distancia era 
de seis leguas (Guaman Poma 2001: 427 [429]) entraba dentro de lo plausible, 
pero calcular mayores distancias como la existente entre España y América ya le 
resulta más difícil. Su solución al respecto es ajustarse a una cifra que la vuelve in- 
variable en determinados contextos. Se trata de «setecientas leguas». La primera 
vez que aparece es en la página 46 [46] cuando, como título de una ilustración 
que presenta a Colón y a otros conquistadores en una embarcación que se dirige 


al continente americano, nos dice: 
FLOTA COLVM en la mar a las Yndias del Pirú 


/ Juan Dias de Solís, piloto / Colúm / Almagro / Pizar[r]o / Vasco [Nu]ñes de Ualboa 
/ en la Mar de Sur a las Yndias cetecientas leguas / (Guaman Poma 2001: 46 [46]). 


Luego en la 368 [370] señala: 


rreyna de España doña Juana, se supo la Mar de Sur setecientas leguas a Paraguay 
a las Yndias (Guaman Poma 2001: 368 [370)). 


Y así por el estilo repite casi lo mismo en las siguientes páginas: 372 [374], 373 


[375] y 374 [376]. 
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En la 1026 [1034] llega a decir: 


La dicha ciudad de Cartagena se fundó en tienpo del papa Alexandro cisto, es- 
pañol, ciendo enperador de Roma Magimiliano, rreyna de España doña Juana, 
quando se supo la la [sic] Mar de Sur, setecientas leguas a la ciudad de Paraguay 
a las Yndias y de la Mar del Norte a Panamá y Cartagena, Santo Domingo por 
donde primero saltaron y lo ganaron los españoles destas dichas ciudades (Gua- 
man Poma 2001: 1026 [1034]). 


Y en la 1070 [1080] y 1072 [1082] vuelve a presentar estas mismas estimaciones. 


Si esto le ocurre a nuestro cronista en el plano espacial, no es impensable que 
algo semejante se diera en el temporal. Calcular duraciones en años para aconte- 
cimientos cercanos que le eran significativos no debió resultarle particularmente 
difícil. Pero intentar hacerlo para hechos distantes sobre los cuales no tenía ma- 
yor conocimiento era otra cosa. Más aún, conciliar las diferentes duraciones de la 
humanidad desde sus orígenes hasta el nacimiento de Cristo dadas por diferentes 
autores, aparte de quedarle lejanas, la viabilidad de los criterios utilizados debió 
parecerle una tarea titánica. Igualmente debió ocurrirle con la gama de edades 
que se proponían, donde la más recurrente era de seis por acomodarse a los días 
que le tomó a Dios la Creación. Sin embargo, las indagaciones sobre estos inson- 
dables misterios que tenían como principal fuente a la Biblia le debieron resultar 
muy atractivos pues debió vislumbrar que por estos derroteros quizá encontraría 
los argumentos necesarios para hacer prevalecer la legitimidad de los indígenas 

y 
la búsqueda de un porvenir más venturoso para sus congéneres. 


Ya hemos visto cómo, confrontado con la necesidad de dar cuenta de la confi- 
guración del nuevo ámbito espacial mundial en el que inserta al mundo andino, 
Guaman Poma no tuvo mejor alternativa que usar los antiguos esquemas clasi- 
ficatorios enraizados en una antiquísima tradición. No pudiendo desligarse de 
las plantillas preexistentes con que se representaba (y se sigue representando) 
(Ossio 1992b) la unidad de un conjunto espacial y social, enmarcó el contraste 
entre España y las Indias bajo aquel dualismo de opuestos complementarios 
que frecuentemente se expresó en las nociones quechuas de hanan (alto) y urin 
(bajo). Componente un poco más complejo de este principio clasificatorio fue 
la organización en cuatro que con gran elocuencia mostró la ciudad del Cuzco 
y el conjunto territorial dominado por los Incas llamado «Tahuantinsuyu». Un 
poco más aún lo fue el modelo quinario que, para destacar la unicidad de este 
conjunto, añadió la presencia de un centro ordenador o equilibrador que adqui- 
ría cualidades metafísicas erigiéndose por encima de las contingencias históricas. 
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Espacialmente este centro fue la ciudad del Cuzco, pero el principio que le daba 
ese rango a la mencionada ciudad era el Inca que, más allá de ser un Monarca 
Divino, aparecía como el sustentador del orden. 


Siendo el tiempo homólogo al espacio al punto de designarse ambos con un 
mismo término quechua como es pacha, por qué se hace tan difícil aceptar que 
compartiesen los mismos criterios clasificatorios y que, por lo tanto, pudiese 
existir una manera dual, otra cuaternaria, una quinaria y quizá otras más de or- 


ganizar el tiempo en la época prehispánica. 


2. Una visión comparativa. El caso de Mesoamérica 


Dividir el desarrollo de la humanidad en edades que encapsulan el tiempo no 
es una prerrogativa de Occidente como heredero de la tradición cristiana. En 
culturas gestadas al margen de esta tradición también se observa esta tendencia, 
aunque las premisas que las organizan sean diferentes. Entre las expresiones más 
estudiadas están aquellas de los griegos que aparecen consignadas en Los trabajos 
y los días de Hesíodo (Vernant 1973: cap. 1). Asimismo los yuga de la tradición 
hindú. En el primero, las edades son cinco, mientras que en el segundo cuatro; 
pero, siendo ambas tradiciones derivadas de la indoeuropea, comparten algunos 
rasgos en común. Uno de ellos, destacado por el célebre historiador de las reli- 
giones Mircea Eliade para ejemplificar el «terror a la historia» presente en muchas 
culturas, es el de exhibir una secuencia que va de lo positivo a lo negativo o de 
la perfección a la degeneración (Eliade 1959). Consecuentemente, el presente es 
mostrado como una condición degradada inexorablemente permitiendo explicar 
y, al hacerlo, ayudar a soportar los avatares que tiene que enfrentar la humanidad 
nada más que por situarse en la historia. 


Que en América una concepción del tiempo de esta naturaleza también exis- 
tió, lo muestran evidencias que no solo derivan del contacto con los europeos, 
sino desde mucho antes que este se produjera. Estas últimas son principalmente 
restos materiales, a los que se añaden documentos post hispánicos mesoamerica- 
nos basados en relatos de indígenas, como son principalmente los acopiados por 
Bernardino de Sahagún o Diego Durán y los que figuran en una multiplicidad 
de fuentes escritas. La presencia de este tema en muchas fuentes no es más que 
la consecuencia del rol central que ocupó entre las culturas que florecieron en 
esta parte de América. Como bien señala Wayne Elsey: «...el 'mito de los soles” 
funcionó como un paradigma estructural o modelo que relacionaba la organiza- 
ción del espacio, del tiempo, la cosmología, los calendarios, la actividad ritual y 
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las creencias escatológicas a la secuencia de actos y acontecimientos divinos que 
definían la historia del mundo...» (Elsey 1976: 116; la traducción es nuestra). 


No se trata, pues, de un tema más en la cultura de los mexica, sino de uno que 
es absolutamente central al conjunto de su religión, cosmología y vida social. 
La razón es que en él encuentra su explicación el origen del movimiento y los 
medios para impedir que se detenga, que fue una preocupación central entre los 
aztecas y punto de partida para rituales muy complejos que se celebraban cada 
cincuenta y dos años en los que los sacrificios de seres humanos tenían una po- 
sición destacada. 


A diferencia de los indoeuropeos cuyas edades seguían un ordenamiento secuen- 
cial, las de Mesoamérica no parecen encerrar este matiz, aunque hay discrepan- 
cias al respecto. Para Wayne Elsey: «no hay nada inherente en ninguno de los 
soles que los conduzca al siguiente como a un más alto y más desarrollado esta- 
dio. Cada sol está por sí mismo, autónomo y aparentemente sin ningún cambio 
interno o desarrollo hasta que es destruido y otro toma su lugar» (Elsey 1976: 
123; la traducción es nuestra). 


Soustelle, citado por Elsey (Elsey 1976: 123), es de parecer semejante pero, como 
lo hace ver Enrique Florescano, «algunos autores han visto un sentido progresivo 
en la secuencia temporal de los cuatro soles. Y no solo porque la mayoría de las 
fuentes registran la duración de cada sol en forma progresiva, midiendo el tiempo 
de atrás para adelante, sino porque como dice Alfonso Caso, las mismas plantas 
que se describen como alimento de los hombres (bellotas de encino, pinones, 
“maíz de agua, cincocopi), van acercándose progresivamente al alimento superior 
y básico de los pueblos de mesoamérica, el maíz. Siguiendo un orden diferente al 
que aquí hemos adoptado en la secuencia de los cuatro soles, Caso concluye que 
también en la creación de los hombres hay un sentido evolutivo, pues en su arre- 
glo de los soles los hombres primero se convirtieron en peces, luego en aves, más 
tarde en monos y por último en gigantes. Caso afirma su creencia en un proceso 
evolutivo porque en ninguna de las versiones del relato cosmogónico encuentra 
mención de una edad dorada de un tiempo pasado que fue mejor. Esta idea de 
progreso en las creaciones cosmogónicas la confirma Caso en el Popol Vuh de los 
quichés, donde se relata que el creador hizo varios intentos antes de realizar su 
obra perfecta» (Florescano 1987: 20-21). 


Dando su punto de vista y pretendiendo superar el impasse entre los desacuerdos 
existentes, Florescano señala: «Pero esta interpretación progresiva de las cosmo- 
gonías está negada por el carácter cíclico de esas creaciones y por la ausencia de 
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continuidad entre los acontecimientos ocurridos entre uno y otro sol. Dejando 
aparte el serio problema de que no hay acuerdo entre los autores sobre la se- 
cuencia misma de los soles, porque esta varía de una fuente a otra, lo cierto es 
que mientras el tiempo cronológico que registra la sucesión de los soles es lineal 
y progresivo, la temporalidad de los acontecimientos que ocurren en cada sol 
es cíclica... Mientras el primero fluye incesantemente de atrás para adelante, el 
tiempo de los hombres tiene un principio y un fin precisos, una duración que se 
cumple inevitablemente y en forma violenta» (Florescano 1987: 21). 


Aunque son muchas las versiones del mito de los soles, casi todas coinciden en 
señalar que en un primer momento existe una divinidad suprema dual llamada 
Ometéotl que se desdobla en las divinidades Tonacatecuhtli y Tonacíhuatl. Esta 
divinidad vive en el cielo más alto que es el decimotercero y aquí da origen a 
cuatro divinidades que desempeñarán roles preponderantes en los soles que se 
crean. Todas estas divinidades tienen el nombre de Tezcatlipoca pero cada cual se 
asocia con colores tales como rojo, negro, blanco y azul.? 


Según Florescano, los dos últimos dioses, después de seiscientos años de inac- 
tividad, comienzan «la creación del mundo. Crearon el fuego y el sol, aunque 
no un sol entero, sino apenas un medio sol que alumbraba poco. Crearon tam- 
bién a un hombre y a una mujer; al hombre le encomendaron que cultivase la 
tierra y a ella que hilase y tejiese. De Oxomuco y Cipactonal, la primera pareja 
humana, nació la generación de los macehuales, a quienes los dioses debían vi- 
gilar para que no dejaran de trabajar. Simultáneamente crearon el inframundo, 
con sus dioses Mictlantecuhtli y Mictecacíhuatl, y también los cielos y el agua, 
en la cual había 'un como lagarto”, Cipactli, del que surgió la tierra. Crearon 
asimismo al dios del agua Tláloc y a su pareja Chalchiuhtlicue, junto con los 
numerosos tlaloques, diosecillos que los ayudaban a volcar las aguas sobre la tie- 
rra cuando aún no había cuenta del tiempo, ni días, años o edades» (Florescano 


198711), 


A partir de este momento comienza la era de los soles, la época gobernada por 


la potencia divina que crea el movimiento. Nuevamente son los cuatro dioses 


2 Florescano sugiere que el dios asociado con el blanco es Quetzalcóatl y con el azul, Huitzilo- 
pochtli. Jacques Soustelle, a su vez, nos dice que el Tezcatlipoca rojo es también conocido como 
como Xipe-Toltec, dios del Este; el segundo es el dios negro del Norte, de la noche, del frío, del 
cielo nocturno; el tercero, Quetzalcóatl, la «serpiente emplumada», dios blanco del Oeste; el cuar- 
to, Huitzilopochtli, el dios guerrero pintado de azul, sol triunfante del mediodía, dios epónimo de 
la capital azteca (Soustelle 1968: 129). 
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mencionados los que intervienen en esta gestación teniendo cada cual respon- 


sabilidad sobre su origen y destrucción. Son, pues, soles con un principio y un 


fin y, por lo tanto, con una duración determinada. También incluyen pobladores 


que consumen determinados tipos de alimentos: 


Tezcatlipoca, el que se disfraza de tigre, fue el primer dios que se hizo sol y de esta 
manera dio comienzo a las eras del mundo, pues a partir de ese primer sol comen- 
zaron a contarse los años. Los hombres de esta época eran gigantes que arrancaban 
árboles enormes con las manos, pero no sabían cultivar la tierra. Se mantenían 
de bellotas y de frutos y raíces silvestres. Este sol terminó abruptamente cuando 
los gigantes fueron devorados por tigres feroces y el sol desapareció. Esto ocurrió 
en el día llamado 4 Tigre. Duró este primer sol 676 años.? Nahui Echécatl (Sol 
de Viento). Entonces los dioses crearon el segundo sol y restauraron la vida en 
el mundo. Esta vez fue el dios creador Quetzalcóatl el que se transformó en sol 
y alumbró la tierra. Los hombres de esta edad solo comían piñones (ococentli). 
Pero ocurrió que Tezcatlipoca, convertido en tigre, derribó al sol de un zarpazo 
y entonces se levantó un gran vendaval que desarraigó los árboles y se llevó a los 
hombres por los aires. Quienes no perecieron por el viento se convirtieron en mo- 
nos. Esto sucedió en el día 4 Viento. Duró este segundo sol 676 años según unos 
relatos, y 364 según otros Nahui Quiáhuitl (Sol de Fuego). Los dioses creadores 
hicieron surgir entonces el tercer sol, encarnado por Tláloc, el dios de la lluvia y 
del fuego celeste. Bajo este sol los hombres se alimentaron de una semilla llamada 
acecentli que era como 'maíz de agua”. Pero al igual que los soles anteriores, este 
tercero desapareció entre grandes catástrofes. Ardió el sol, llovió fuego del cielo 
y los hombres y sus casas fueron destruidos y quienes no murieron se volvieron 
guajolotes (pipiltin). Esto ocurrió en el día 4 Lluvia. Duró este tercer sol 312 
años según unas fuentes, y 364 según otras. Nahui Atl (Sol de Agua). Los dioses 
crearon entonces el cuarto sol. La diosa Chalchiuhtlicue, a de las faldas de jade”, 
diosa del agua, se convirtió en sol por mandato de Quetzalcóatl. Durante esta 
edad los hombres se alimentaron de una semilla semejante al maíz, llamada cin- 
cocopi. Terminó este sol con un gran diluvio que anegó la tierra, convirtió a los 
hombres en peces e hizo que el cielo se desplomara sobre la superficie terrestre. 
Esto ocurrió en el día 4 Agua. Duró este cuarto sol 676 años según unas fuentes, 
y 312 según otras. Así, “desde el nacimiento de los dioses, hasta el cumplimento 
de este sol hubo, según se cuenta, 2628 años”. Creación del quinto sol - Nahui 
Ollin (Sol de Movimiento) (Florescano 1987: 14). 


A la desaparición de estos cuatro soles le sucede una etapa intermedia donde 


Tezcatlipoca y Quetzalcóatl asumen 


3 Que es el resultado de multiplicar 52, el número de años que constituían un siglo, por 13 que 


representa el número de meses de 20 días a lo largo de un año de 260 días. 
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la tarea de iniciar la restauración del universo destruido por el diluvio y por la 
desaparición del Cuarto Sol. Primero despejaron las aguas que habían invadido 
la tierra; luego trataron de levantar el cielo que se había pegado a la tierra, pero 
como no pudieron, llamaron en su auxilio a los otros dioses creadores y juntos 
hicieron cuatro caminos rumbo al centro de la tierra, por los cuales entraron 
para alzar el cielo. Sin embargo, como el cielo era grande y pesado, tuvieron 
que crear cuatro hombres que los ayudaran. Y aún fue preciso que Tezcatlipoca 
y Quetzalcóatl se convirtieran en árboles grandes para elevar y sostener el cielo, 
de modo que el primero se transformó en Tezcacuáhuitl, que quiere decir “4rbol 
de espejos”, y Quetzalcóatl en Quetzalhuéxotl o “sauce precioso”. Y así, “con los 
hombres y con los árboles y dioses alzaron el cielo con las estrellas, como agora 
está. En recompensa por este gran esfuerzo, Tonacatecuhtli hizo de Tezcatlipoca 
y de Quetzalcóatl señores del cielo y de las estrellas, y les dio asiento en la Vía 
Láctea. Cumplida esta tarea “Se consultaron los dioses y dijeron: ¿Quién habitará 
[esta tierra], pues que se estancó el cielo y se paró el señor de la tierra? ¿Quién 
habitará, oh dioses?”. Luego de deliberar, los dioses decidieron encomendar a 
Quetzalcóatl la misión de crear nuevamente a los hombres y este descendió en- 
tonces al bajo mundo, al reino de Mictlantecuhtli, para obtener de este los huesos 
y las cenizas de las anteriores generaciones de la humanidad y volver a crear con 
ellos al hombre. Con ardides venció Quetzalcóatl la resistencia de Mictlantecu- 
htli, pero cuando ya tenía los huesos preciosos y regresaba con ellos cayó en un 
hoyo que Mictlantecuhtli le había preparado y ahí se le rompieron, por eso es 
que los nuevos hombres tuvieron estaturas diferentes y no alcanzaron el tamaño 
de los anteriores gigantes. Finalmente Quetzalcóatl llegó a Tamoanchan, donde 
estaban reunidos los dioses, y ahí les hizo entrega de su carga. Enseguida la diosa 
Cihuacóatl-Quilaztli molió los huesos y formó con ellos una masa que depositó 
en un recipiente precioso. Entonces Quetzalcóatl se sangró su sexo y derramó su 
sangre divina en el recipiente y los demás dioses hicieron también sacrificios. Así, 
“Dos años después, que fue el año del diluvio, los dioses crearon a los macehuales 
como antes los había, y hasta el cumplimiento de los trece años no pintan (en 
sus códices) otra cosa que aconteciese”. Luego los dioses se preguntaron: “¿Qué 
comerán los macehuales?” Entonces Quetzalcóatl, quien sabía que la hormiga roja 
conocía el lugar donde se guardaba el maíz, el alimento precioso, le preguntó in- 
sistentemente por él. Al fin la hormiga roja accedió a sus ruegos y le indicó el sitio 
donde se encontraba el maíz. Convertido en hormiga negra, Quetzalcóatl llegó 
con la hormiga roja a la montaña que llaman Tonacatépetl, donde se ocultaba 
el maíz; lo tomó y lo llevó a Tamoanchan; ahí lo mascaron los dioses y luego lo 
pusieron en la boca de los hombres, que así se hicieron robustos. Asimismo, para 
que los hombres se alegraran, los dioses hicieron crecer en la tierra la planta de 
maguey, de la que sacaron el pulque. Y antes aún de que los dioses crearan a los 
hombres, Tezcatlipoca había traído el fuego a la tierra y para esto había sacado la 
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lumbre de unos palos, y así se empezó a hacer fuego con los pedernales, que son 
unos palos que tienen corazón”. Ya con el fuego hubo fiestas de muchas grandes 
hogueras. Y todo esto ocurrió cuando reinaba la oscuridad y aún no había sol. 
Pero después de 26 años de la creación de la tierra, los dioses acordaron crear un 
nuevo sol (Florescano 1987: 17). 


Con los hombres creados, y habiéndoseles otorgado su principal elemento, los 
dioses deciden traer la luz y el movimiento al mundo creando el quinto sol. De 
acuerdo a sus esquemas temporales, esto ocurre en el año 13 Acátl y el espacio 
escogido es Teotihuacan. Aquí 


se reunieron todos los dioses y dispusieron ayunos y sacrificios para propiciar el na- 
cimiento del sol. Luego los dioses preguntaron “¿Quién tendrá cargo de alumbrar 
el mundo?”. A estas palabras respondió el dios llamado Tecuciztécatl, quien dijo: 
“Yo tomo cargo de alumbrar al mundo”. Otra vez hablaron los dioses y dijeron: 
“¿Quién será el otro?. Pero esta vez los dioses se miraron entre sí y se preguntaron 
quién podría ser el otro que alumbrara el mundo, pero no hubo quien se ofreciera. 
Por fin se fijaron en un dios al que nadie tomaba en cuenta, que no hablaba, apenas 
se limitaba a oír, y tenía el cuerpo lleno de tumores y llagas. Dijéronle: “Sé tú el que 
alumbres, bubosito'. Y el dios llagado y humilde, llamado Nanahuatzin, obedeció 
de buena voluntad. Y luego los dos comenzaron a hacer penitencia y sacrificios y 
ofrendas durante cuatro días. Todo lo que ofrecía Tecuciztécatl era precioso. En 
lugar de ramos daba plumas ricas de quetzal y bolas de oro en lugar de bolas de 
heno; no ofrendaba espinas de maguey, sino unas hechas de piedras preciosas; y en 
vez de espinas ensangrentadas, daba espinas de coral colorado, y copal muy bueno. 
En cambio Nanahuatzin ofrecía cañas verdes y bolas de heno y espinas de maguey 
ensangrentadas con su propia sangre; y en lugar de copal brindaba la costra de 
sus llagas. A la medianoche del día señalado para crear el nuevo sol, los dioses se 
reunieron alrededor de un gran fuego que habían mantenido durante cuatro días y 
al que Tecuciztécatl y Nanahuatzin deberían arrojarse para transformarse en astros 
luminosos. Colocados todos frente al fuego le dijeron a Tecuciztécatl: ¡Entra tú 
primero al fuego! y este luego intentó hacerlo, pero como el fuego era grande y 
muy vivo, tuvo miedo y se volvió atrás. Cuatro veces intentó Tecuciztécatl arrojarse 
al fuego y cuatro veces desistió. Entonces los dioses dijeron a Nanahuatzin: Prueba 
tú. Y este de inmediato cerró los ojos y se echó al fuego y comenzó a arder. Al ver 
esto Tecuciztécatl cobró valor y se arrojó también al fuego. Luego que ambos ca- 
yeron en el fuego y se quemaron, los dioses se sentaron a esperar por dónde saldría 
el sol. Pasado un rato vieron que el cielo se ponía colorado y clareaba por todas 
partes, pero no sabían de qué lado iba a aparecer el sol, de manera que veían hacia 
todas las direcciones. Solo Quetzalcóatl, Tezcatlipoca, Xipe Tótec y otros pocos 
vaticinaron que Nanahuatzin, convertido en sol, aparecería por el oriente. Y en 
efecto, por ese rumbo surgió el sol, colorado y radiante. Era tan resplandeciente 
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que nadie lo podía mirar sin lastimarse los ojos. Tras él salió la luna, también lu- 
minosa y brillante, a tal punto que los dioses se preguntaron “¿Será bien que vayan 
ambos a la par? ¿Será bien que igualmente alumbren?”. Acordaron que no podía 
ser así, de modo que uno de ellos arrojó un conejo a Tecuciztécatl, que le ofuscó el 
resplandor, le oscureció la cara y quedó entonces la luna como hoy está, con su luz 
disminuida. Hecho esto los dioses descubrieron consternados que el nuevo sol y la 
nueva luna permanecían inmóviles en la orilla del cielo que da al oriente. Durante 
cuatro días el sol no se movió, ni la luna. Atemorizados, dijeron los dioses: ¿Cómo 
podremos vivir? ¿No se menea el sol?” Entonces decidieron hacer un sacrificio su- 
premo para poner en movimiento al sol. Resolvieron ofrendar sus vidas para que 
con la sangre divina de los dioses el sol tuviera fuerza e iniciara su recorrido por el 
universo. Muramos todos y hagámosle que resucite por nuestra muerte”, dijeron. 
Y esto fue lo que se hizo, de modo que cada uno dio su sangre para dar movi- 
miento al sol. Luego, con los vestidos que dejaron los dioses muertos, y con joyas 
de jade y pieles de serpiente y de jaguar, sus devotos hicieron unos envoltorios a los 
que se puso el nombre de los dioses desaparecidos. Y en adelante a estos bultos se 
les reverenció como si fueran los mismos dioses autosacrificados en Teotihuacan. 
Pero no bastó el propio sacrificio de los dioses para satisfacer el hambre de sangre 
de este nuevo sol y por eso los hombres, siguiendo el ejemplo de los dioses, tuvie- 
ron que sacrificarse ellos mismos. Esta necesidad divina originó entonces la guerra, 
cuyo propósito era obtener víctimas para el sacrificio del sol. Dice una crónica que 
aun antes de que naciera el Quinto Sol los dioses habían instaurado la guerra para 
que el sol que habría de reinar en esa edad tuviera muchos corazones. Según esta 
crónica, cuando el mundo aún estaba en tinieblas, los dioses resolvieron hacer un 
sol para que alumbrase la tierra, y este comiese corazones y bebiese sangre, y para 
ello [era necesario que] hiciesen la guerra de donde pudieran haberse corazones y 
sangres” (Florescano 1987: 11-22). 


Tratándose de una narración autóctona del continente americano, me he expla- 
yado en este mito para, por un lado, destacar lo cualitativamente diferente que es 
de las narraciones sobre edades en la tradición europea y, por otro, para señalar al- 
gunos rasgos estructurales que, sin ser absolutamente idénticos, guardan una gran 
semejanza con aquellos que están presentes en las edades de la cultura andina. 


A partir de lo descrito hasta el momento se puede sostener que los cuatro prime- 
ros soles muestran que, efectivamente, cada cual tiene su propia autonomía; sin 
embargo, todos ellos son parte de un conjunto que los hace interdependientes 
permitiendo que adopten posiciones predeterminadas tanto temporal como es- 
pacialmente. Si este es el caso, es posible inferir que sus posiciones no son por lo 
tanto arbitrarias como lo demuestra la famosa piedra calendárica (véanse fig. 50 
y cuadro 10). 
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Figura 50. La Piedra del 
Sol (Cortesía del Museo 
Nacional de Antropolo- 
gía, México, D.E) 


Cuadro 10. Correlación entre el tiempo y el espacio en los cinco soles 


Distribución espacial y dioses asociados según 


Secuencia temporal LS ] 4 
P Soustelle y ubicación en piedra calendárica 


1.- Jaguar 4 Norte, Tezcatlipoca, frío y lado superior izquierdo 
2.- Viento 4 Oeste, Quetzalcóatl, magos y lado superior derecho 
3.- Lluvia de fuego 4 Sur, Tlaloc, fuego y lado inferior derecho 

4.- Agua Este, Chalchiuhtlicue y lado inferior izquierdo 


De acuerdo a la posición que ocupan en la piedra circular calendárica su secuen- 
cia es contraria al recorrido de las agujas de un reloj: 


Cuadro 11. Dinámica del Quinto Sol 


(O)Viento Jaguar (N) 
Quinto 
SOL 
Movimiento 
(S) Lluvia de Fuego Agua (E) 
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Más allá de estas correspondencias entre el tiempo y el espacio, el mito mexicano 
de las cinco edades no se aparta mayormente de una tradición muy americana 
de concebir un desarrollo de humanidades y del cosmos en general de la noche 
a la luz. Asimismo, como veremos en el caso andino, cada edad figura asociada 
a números de años simbólicos consonantes con los ciclos calendáricos de esta 
cultura. Además, cada edad cuenta con su humanidad respectiva que goza de 
algunos atributos y, si bien es cierto cada ciclo tiene su final, los factores que lo 
producen son diferentes asociándose, al parecer, cada cual con elementos tales 
como tierra, viento, fuego y agua. 


Otro gran paralelismo, pero también contraste significativo, ocurre con la pre- 
sencia del quinto sol. Según Wayne Elsey, «Los cuatro primeros soles están 
separados de la quinta edad más radicalmente de lo que están separados entre 
sí. La quinta edad, a diferencia de las cuatro anteriores, comienza con el sa- 
crificio colectivo de todos los dioses. La mayoría de los actos creativos de los 
dioses recae o en el tiempo anterior al comienzo de la secuencia de las edades 
del mundo o durante el intervalo entre el cuarto y el quinto sol» (la traducción 


es nuestra). 


Y luego el autor agrega: «El quinto sol es la síntesis y centro de las cuatro edades 
más tempranas. Cada uno de los primeros cuatro soles forma una parte o aspecto 
del sol contemporáneo. La edad actual, en su estructura interna, está constituida 
por la recapitulación ordenada y continua de los otros soles, uno después del 
otro, y la secuencia de las edades pasadas se convierte en modelo o paradigma 
para la organización del espacio y tiempo contemporáneos [...] El quinto sol es 
una síntesis de las cuatro simples, distintas y autónomas edades en un único, 
complejo y cuatripartito período. Como León Portilla? da a entender, el modelo 
para la organización del tiempo y del espacio en la edad contemporánea es la 
secuencia de batallas y sacrificios que define la historia del universo. El tiempo 
humano, así como está medido en los calendarios, continuamente repite las for- 
mas y modelos del tiempo cósmico, así como está relatado en los mitos» (Elsey 
1976: 125-126; la traducción es nuestra). 


í La cita que recoge de León Portilla es como sigue: «A cada uno de los cuatro dioses fundamenta- 
les, a cada una de las cuatro direcciones, les fue asignado, al interior de la quinta edad, un específico 
período de tiempo para la dominación y la subordinación. Esta división del tiempo dio origen a los 
años del Este, Norte, Oeste y Sur» (León Portilla 1963: 54; la traducción es nuestra). 
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3. Simultaneidad de las visiones cíclicas y lineales en los Andes 


3.1. Las edades andinas y el modelo genealógico 


Ya hemos visto en el capítulo anterior que varios autores, aunque tardíos, nos 
dicen que también en los Andes, desde la creación del cosmos, se sucedieron dis- 
tintas humanidades conformando ciclos temporales de una duración simbólica 
que se agrupaban en una estructura quinaria. Posiblemente, a imitación de los 
mesoamericanos, el nombre que se les da es «soles» aunque, como es el caso de 
Guaman Poma, también el de «edades». No obstante, ni en el quechua ni en el 
aimara encontramos un término equivalente para denominar a estos ciclos. Por 
consiguiente, en ningún vocabulario o en ninguna crónica veremos que se nos 
hable de pichga inticuna o que cada ciclo tenga como un común denominador 
la palabra /ntí, como ocurre en México con el término nahuatl tonathíu. En vez 
de un término de esta naturaleza, vemos más bien figurar en las edades que nos 
da Guaman Poma, Fray Buenaventura de Salinas y Córdova y en unos cuadros 
donde aparecen retratados todos los Incas —que comienzan a difundirse a par- 
tir del Siglo XVIII —2 aquel de runa que alude a las personas que vivieron en 
cada ciclo (véase figura 4). Otro término vinculado a estos ciclos que denota el 
momento terminal e inaugural de cada cual es pachacuti que, como vimos en el 
capítulo anterior, fue objeto de un exhaustivo análisis por el célebre etnólogo 
argentino José Imbelloni. 


Como tuve oportunidad de señalar hace algunos años en un artículo que publi- 
qué en la Revista de la Universidad Católica del Perú (Ossio 1977b: 50-51), las 
edades que nos describe Guaman Poma se desenvuelven en dos planos: uno de 
corte cosmológico que está emparentado con la existencia de ciclos temporales 
con duraciones definidas que dan cuenta del desarrollo de diferentes humani- 
dades; y otro de naturaleza genealógica que lo lleva a caracterizar a cada uno de 
estos ciclos como individuos que se suceden unos a otros. Esto mismo ocurre con 
las edades mencionadas en Salinas y Córdova y en los cuadros de los Incas donde 
a cada generación se le da el nombre de «Capitán» llegando incluso a otorgársele 
a cada cual su respectiva esposa (véase fig. 6). 


De manera análoga al tiempo ecológico y al tiempo social que Evans-Pritchard 
descubre entre los nuer (Evans-Pritchard 1965: 94), en los Andes se podría ha- 
blar de un tiempo cosmológico que luciría como estático y de corte cíclico, y 


5 Vuelvo a reiterar que las versiones más antiguas y representativas de estos cuadros las encontramos 
en el Convento de Copacabana en Lima y en la sacristía de la iglesia de San Francisco en Ayacucho. 
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otro genealógico o generacional? de naturaleza más bien lineal o secuencial. La 
presencia de estas dos dimensiones sugiere que en los Andes debieron de coexistir 
una visión cíclica y otra lineal del tiempo que en el caso de las edades de Gua- 
man Poma, Salinas y Córdova y los retratos de los Incas figuran yuxtapuestas. Es 
gracias a esto último que nuestro autor indígena intenta legitimar a sus congéne- 
res indígenas presentándolos como cristianos desde antes del encuentro con los 
europeos y como independientes de los idólatras incas por no estar ligados a los 
orígenes de estos últimos. 


Como hemos mencionado en el capítulo II, y ha sido analizado con amplitud por 
Rolena Adorno (1986, 1989), la defensa de los indígenas desarrollada por Bar- 
tolomé de las Casas y algunos de sus seguidores no fue ajena en lo más mínimo 
a Guaman Poma. Sin embargo, como veremos, el uso que el autor indígena hizo 
de ella fue absolutamente original. Esto último se puede apreciar principalmente 
en su manera peculiar de combinar las concepciones cíclicas y lineales estimulada 
por su raigambre cultural indígena y por su aún incipiente comprensión del tras- 
fondo vinculado con una visión lineal de la historia del mundo. 


Tan central son las edades en la obra de Guaman Poma que da la impresión de 
ser las responsables de que la titule £l primer. Gracias a ellas puede presentar a sus 
congéneres indígenas anteponiéndose a los incas y reclamar que eran cristianos 
por no haber sido contaminados por la idolatría que les atribuye a los postreros, 
y por descender de Noé y venerar al dios Viracocha cuyo nombre a la sazón había 
devenido en sinónimo del dios prehispánico y de los españoles o forasteros en 
general. De esto último dan clara cuenta cada edad al presentar a sus pobladores 
como descendientes de Noé o del ciclo precedente (véanse figs. 53-57). Así, por 
ejemplo, los primeros párrafos de la descripción de la «Primera Generación de 
Indios» llamada Huari Viracocha Runa (véase fig. 58) se dice lo siguiente: 


VARI VIRA Cocha Runa, primer generación de yndios del multiplico de los 
dichos españoles que trajo Dios a este rreyno de las Yndias, los que salieron de la 


6 Con relación a los ciclos del mundo andino, «generación» lo reserva exclusivamente para la pri- 
mera edad tanto europea como andina. Las que siguen las califica de «edades» e incluso en un caso 
habla de «mundo» y en otro usa pacha que es el equivalente quechua de este término. Siguiendo 
los estudios de Tom Zuidema (1964, 1989, 1995) sobre el rol de un diagrama del sacerdote Pérez 
Bocanegra en el parentesco (véase fig. 51) y, en general, de los modelos quinarios andinos aplicados 
a otros contextos como el altar del Coricancha que dibuja Santa Cruz Pachacuti (véase fig. 52), a 
las clases de edad, a la organización jerárquica de las acllas, a las dinastías urin y hanan de los Incas, 
es muy posible que la opción de Guaman Poma por un formato generacional encontrara apoyo en 
la semejanza tanto numérica como estructural con estos contextos. 
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Figura 51. Modelo de Pérez Bocanegra 


Figura 52. Altar del Coricancha, según Joan de Santa 
Cruz Pachacuti 


arca de Noé, deluuio. Después que multiplicó estos dichos por mandado de Dios, 


derramó en el mundo. 


Estos dichos yndios se llamaron Uari Uira Cocha Runa porque desendió de los 


dichos españoles y ací le llamaron Uira Cocha. Desta generación comensaron a 


multiplicar y la desendencia y multiplico después a estos les llamaron dioses y 


lo tubieron ací. Contado de los dichos años de seys mil y seycientos treze años, 


sacado los dichos ochocientos y treinta años, duraron y multiplicaron muy presto 


por ser primer generación de yndios. Y no murieron y no se matauan (Guaman 


Poma 2001: 49 [49]; las cursivas son nuestras). 


Para reafimar la condición cercana al cristianismo de esta primera generación de 


pobladores andinos hace hincapié en el conocimiento que tuvieron del Diluvio 


para el cual acuñaron el término quechua de Uno Yaco Pachacuti; asimismo, en la 


ausencia de ídolos; y en haber logrado alcanzar una «sombrilla de conocimiento» 


de un ser supremo al cual oraban con estas palabras: «Maypim canqui, maypim 


canqui, yaya?» [¿Dónde estás, dónde estás, padre mío?] (Guaman Poma 2001: 51 


[51]; traducción de Jorge Urioste). Siendo los primeros pobladores de esta parte 
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Figura 55. Tercera edad, de Abraham Figura 56. Cuarta edad, del Rey David 
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Figura 57. Quinta edad, de Jesucristo 


del mundo, ellos trasmitirán a las generaciones venideras la existencia de una 
división jerárquica entre los 
que llamaron «pacarimoc capac apo» de los cuales salieron «señores grandes y los 
uastardos y menores [de los cuales] salieron gente baja. Multipricaron y fueron 


llamados Uari Runa y Purun Runa; salieron muy mucha gente (Guaman Poma 


2001: 51 [51] - 52 [52)). 


Estos dos últimos nombres son los de los dos ciclos subsiguientes que claramente 
son presentados en una secuencia genealógica, como sucederá con el resto de las 
edades hasta llegar a la cuarta, de la cual dice: 


AVCA RVNA: De este quarto edad de yndios llamado Auca Pacha Runa, dezen- 
diente de Noé y de su multiplico de Uari Uira Cocha Runa y de Uari Runa y de 
Puron Runa (Guaman Poma 2001: 64 [64]). 


Tal es la asociación de estas edades con un modelo genealógico que —como lo 
ha hecho notar Rita Fink (2007: 44-51)— un largo listado de antepasados de 
Guaman Poma que figuran en la cuarta edad aparecen divididos secuencialmente 
supuestamente según estos ciclos. Así, antepasados tales como un tal Runto, 
Ynti Guaman y Ticze Viracocha Inca aparecen solo con el término Uiracocha. 
A continuación, Carua Poma, Yllapa Poma y Ticze, aparecen vinculados a Uari 
Uiracocha; Condor, Nina y Cuci Poma con Uari. Luego sigue una sucesión de 
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unos treinta nombres entre los que Rita Fink distingue a una línea genealógica de 
Pomas y otra de Guamanes que podrían estar vinculados con las edades de Purun 
y Auca. Finalmente, son mencionados aquellos personajes (véase p. 145) que más 
adelante en la crónica aparecen representando a quipucamayocs que claramente 
corresponden a la edad de los incas. 


Resuelto el requerimiento secuencial de las edades a partir del modelo genealó- 
gico, Guaman Poma quedará en la capacidad de restar valor a la principal justi- 
ficación de la Conquista de América que era la evangelización o cristianización 
de los indios. Pero el aporte de este modelo no se detendrá aquí. Apoyado en la 
linealidad temporal que lo sustenta, presentará a las poblaciones de cada ciclo 
siguiendo una secuencia evolutiva bastante análoga a la que se difundió a partir 
del siglo XIX, pero que no está ausente en la concepción del ciclo de desarrollo 
de los individuos en muchas culturas o en imágenes concéntricas del espacio. 
Dicha secuencia es una que parte de una condición asocial o de estado natural y 
progresivamente continúa a una de mayor socialización. 


A nivel espacial, una muestra palpable de ello son los mitos de origen, como el de 
los Hermanos Ayar, o los rituales de recreación del orden social, como las fiestas 
con relación a la limpieza de las acequias, donde la integración de un conjunto 
social se alcanza a través de un proceso que se inicia en la periferia y paulatina- 
mente avanza hacia el centro que se constituye en símbolo de la unidad de un 
cuerpo social (Ossio 2001). Otros ejemplos, pero que invierten el recorrido de 
los anteriores, son algunos rituales de purificación como el de la Situa (Molina 
1959: 44-62), que se inician en el centro y avanzan hacia la periferia para expul- 
sar los males acumulados durante el año. 


Desde la perspectiva temporal se puede apreciar que tanto en los mitos de origen 
andino como en los de otras culturas americanas, narrados en el pasado como en 
el presente, el devenir es concebido como un proceso que se inicia en un ámbito 
oscuro como el subsuelo, que es fundamentalmente no-social, y marcha hacia otro 
iluminado donde el sol alcanza una presencia dominante. En términos quechuas 
se trataría de un proceso que se inicia en urin (bajo) y se dirige hacia hanan (alto), 
lo que explica por qué de las dos dinastías que agruparon a los monarcas Incas la 
precedente se le conoce como Urin Cuzco y la postrera como Hanan Cuzco. 


Este proceso ascendente es igualmente evidente en el contenido que Guaman 
Poma asigna a sus edades. 


12 generación.- Los indios de Huari Viracocha Runa son descritos viviendo en 
cuevas y vistiéndose con ropas hechas de hojas de árboles (véase fig. 58), pero la 
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realidad que ellos encuentran es aún más asocial. La descripción que se nos hace 
es como sigue: 


Que en esta tierra primero uiuían serpientes amaro; saluages, zacha runa (b), 
uchuc ullco (c) ; ticres, otorongo (d) ; duendes, hapi nuno (e) ; poma, león; atoc, 
sorra; hozos, ucumari; luychoy, venados. Estos dichos primeros yndios Uari Uira 
Cocha los mataron y conquistaron la tierra y señoriaron ellos y se entraron en este 
rreyno de las Yndias por mandado de Dios (Guaman Poma 2001: 50 [50]). 


22 edad.- Los de Huari Runa aparecen viviendo en pucullos (o tumbas) y vistién- 
dose con ropa hecha de pieles de animales (véase fig. 59). Además, 


no tenían oficios ni artificios ni beneficios ni guerra ni casa ni ninguna cosa, 
cino entendían rronper tierra uirgen y hazer andenes en las quebradas y en peñas 


(Guaman Poma 2001: 55 [55]). 


31 edad.- A los de Purun Runa se les presenta habitando en los valles, viviendo 
en casas y usando ropa tejida (véase fig. 60), pero también arando la tierra e ini- 
ciando contiendas por 


leña y lleuar paxa y de las tierras y chacras, sementeras, y pastos y corrales y de las 
aguas quién auía de lleuar más agua, o de codicia de su rrequiesa con otro pueblo 
y otro pueblo, tubieron guerra y se saquearon la rropa y bestidos, oro, plata. Y 
entre ellos baylauan y cantauan con tanbores y pífanos. 


Con todo eso xamás dexaua la ley y de hazer sus oraciones al Dios del cielo Pacha 
Camac [creador del universo]. Y tenían su rrey cada pueblo. Destos yndios de 
Purun Runa jamás mesclaua de cosas de ydúlatras y mentiras ni lo auía en este 
tienpo, cino todo llano y bien criados (Guaman Poma 2001: 62 [62]). 


42 edad.- Los de Auca Runa, por el nivel cultural que se les otorga, casi lucen estar 
en una quinta edad. Más aún, pareciera que esa es la intención, pues si se suma los 
2.100 años que le otorga a esta edad a las de las anteriores se llega a una duración 
de 5.300 años (véase cuadro 8) para las cuatro primeras edades que es cercana a la 
correspondiente a cinco edades. De modo congruente, el ordenamiento social de 
este ciclo figura con rígidas reglas que regulan los matrimonios y los emparejamien- 
tos en general, así como el conjunto del comportamiento de los individuos. En el 
plano político ya se ve la presencia de reyes, de una jerarquía de funcionarios como 
la del Estado inca y hasta la de un jerarca supremo. Todo este ordenamiento parece 
derivarse del hecho de haber sido muy peleadores al punto que de las partes bajas 
tuvieron que ascender a las altas para defenderse en los pucaras (véase fig. 61). De lo 
que sí había ausencia era de puentes y de caminos abiertos porque en este contexto 
de beligerancia casi permanente «cada rrey se estaua en su pueblo y no salía otra 
parte y ací no tenía nesecidad de aderesarse nada» (Guaman Poma 2001: 70 [70]). 
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Figura 60. Tercera edad, Purun Runa Figura 61. Cuarta edad, Auca Runa 
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54 edad.- Finalmente, a pesar de considerar idólatras a los incas, no puede dejar 
de ubicarlos en la edad donde el desarrollo cultural llega a su ápice, del mismo 
modo como el Cuzco, en el mapamundi que nos dibuja (véase fig. 46) no puede 
dejar de figurar en el centro como punto de convergencia de los cuatro suyas. 


Sin embargo, para salvaguardar un elemento de continuidad con las edades 
previas, los incas son desdoblados en dos tipos: los legítimos, emparentados con 
los pobladores de las edades anteriores, representados por Tocay Capac y Pina- 
hua e identificados con un escudo que alude a las principales divinidades del 
panteón incaico (véase fig. 62); y los idólatras, encabezados por Manco Capac y 
asociados a un escudo donde aparecen distintos emblemas que acompañaron a 
los monarcas Incas como la mascaypacha, el otorongo, el corequenque y el amaru 


(véase fig. 63). 


Una muestra adicional de la presencia de un modelo genealógico y otro socio- 
lógico en la elaboración de estas edades se puede apreciar en la presencia del 
término uari (huari) en las dos primeras. Dado que cualquiera de las denomina- 
ciones de las edades podría ocupar este primer lugar, ya que en la región andina 
todas aluden a peculiaridades de los tiempos remotos, cabría preguntarse por 
qué las inicia con este término en vez de purum o auca. A mi modo de ver, la 


explicación radica en la connotación de pueblo originario que encierra, como 
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Figura 63. Segundas armas de los Incas idólatras: a) en la Nueva Corónica y b) en el manuscrito Getty 


es notorio en los contextos institucionalizados donde aparece como el opuesto 
complementario de /llacuaz. Quien mejor plantea la existencia de esta dicotomía, 
que se daba en muchos pueblos serranos, es el extirpador de idolatrías José de 
Arriaga al sugerir que en las indagaciones que hagan sus colegas para desarraigar 
los cultos antiguos en los pueblos de este ámbito, 


se le a de preguntar al Indio, si es Llacuaz, o Huari, y llaman Huari, o Llactayo al 
que es natural de aquel pueblo, y todos sus antepassados lo fueron, sin tener me- 
moria de aver venido de fuera, y Llacuazes llaman a los que aunque sean nacidos, 
en aquel pueblo ellos, y sus Padres, y sus progenitores vinieron de otras partes. 
Y assí se conserva en los Ayllos esta distinción en muchas partes, y los Llacuazes 
como gente advenediza tiene menos Huacas, y adoran mucho, y veneran sus Mal- 
quis, que como diximos en la relación, son los cuerpos de sus progenitores. Y los 
Huaris, que son fundadores, como gente cuya fue la tierra, y fueron los primeros 
pobladores tienen muchas Huacas, y los vnos, y los otros tienen, y cuentan sus 
fábulas, las quales dan mucha luz para saber su Idolatría. Por estas, y otras razones 
suele los Ayllos, y parcialidades sus bandos, y enemistades, y descubrirse vnos a 
otros, y por esta vía venirse a saber las Huacas, de vnos, y de otros, y es bien apro- 
vecharse de esta ocasión, quando se ofrece (Arriaga 1968: 248). 
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Ahondando en esta cita, y retomando los aportes de Tom Zuidema y Anamaría 
Mariscotti de Górlitz, el historiador francés Pierre Duviols nos dirá además que: 
«La palabra huari (o wari), en quechua, que los diccionarios modernos traducen 
generalmente por “hombre antiguo”, añadiendo a veces el calificativo “salvaje”, 
“indómito”, y por “animal salvaje o líquido” en aimara, está muy difundida en el 
área andina desde por lo menos Tiahuanaco en el Sur, hasta más allá de Chavín 
en el Norte, abarcando una gran variedad de sentidos» (Duviols 1973: 154). 


Entre el listado de sentidos contemporáneos que nos ofrece hay uno muy reite- 
rado que describe a estos pobladores como gigantes o «que son descendientes del 
sol, por ello son rubicundos, y que en tiempos pasados erigieron grandes ciuda- 


des» (Duviols 1973: 154). 


De otros extirpadores de idolatrías como Estanislao Vega Bazán, que actuó en 
Conchucos por 1657, obtendrá que «Huari era a la vez dios creador del universo, 
capaz de múltiple metamorfosis y, también héroe cultural. Bajo la apariencia de 
un hombre gigantesco (alto de tres varas”) surgió después de un cataclismo gene- 
ral — el diluvio - enseñando a los hombres que habían logrado salvarse el arte de 
disponer las tierras para el cultivo y las técnicas agrícolas» (Duviols 1973: 156). 


Estando en Pimachi (Acas) Domingo Rimachin declarará 


que el guari habían oydo a los viejos era el ante Cristo y era como un hombre 
barbudo como español que quando los indios bibian sin rey ni mandón que los 
mandassen y tenian guerras unos con otros por las chacras se les apareció y pirco 
todas las dichas chacras, cequias para que no se juntassen y tenia un asiento de 
piedra para que se asentasse y que quando biene es como un biento fuerte y 


grande (Duviols 1973: 156). 


En pueblos como Ocros y Lampas (Cajatambo), en 1619 se recoge una tradición 
en donde, al igual que en Guaman Poma, se habla de Huariviracocha y está des- 
crito «como un gran gigante, dios de aquella tierra... que tenía barbas» (Duviols 


1973: 156). 


Dadas estas tradiciones que se entretejían alrededor de los huari es comprensible 
que nuestro cronista indio viese en ellas un medio para entroncar estos seres 
míticos con las especulaciones que, a la sazón, se hacían en torno al poblamiento 
de América. Además de atestiguar la existencia de habitantes semejantes a los 
españoles, la noción de huari tenía la virtud de aludir a los pobladores que eran 
oriundos de una determinada localidad, es decir aquellos que también recibían 
el apelativo de llactayoc o de pacarimoc. Estos eran los que habían surgido de las 
entrañas de la tierra a través de una cavidad, laguna u otro detalle geográfico 
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ubicado dentro del perímetro de la localidad de donde se decían oriundos. El 
nombre dado a estos lugares era el de pacarina, como lo fue la famosa cueva de 
donde procedieron los hermanos Ayar. 


En relación a la tenencia de la tierra, ser oriundo constituía un criterio de gran 
importancia para reivindicar una condición de legítimo propietario más aún si 
lo que estaba de por medio eran áreas agrícolas. La asociación de los huari con 
la agricultura tenía la virtud de destacar una relativa inmovilidad de estos pobla- 
dores especialmente en relación a sus opuestos complementarios los llacuaz que, 


como veremos, adoptan un aire más móvil. 


Según Duviols, «El alcalde indio de Pimachi había “oido decir a sus antepasados 
que los dichos yndios llaquaces fue una nación que bibio siempre en las puna” y 
que “se sustentaban de carne de guanaco y de llamas y tarucas”» (Duviols 1973: 


166-167). 


Asimismo, añade que según Hernández Príncipe, «...los llacuaces afirmaban ser 
hijos del rayo...» (Duviols 1973: 167). Y, más adelante, agrega que se reconocían 
como oriundos del Lago Titicaca (Duviols 1973: 169), como también pudieron 
ser los incas desde el punto de vista del mito de Manco Capac y Mama Odllo, 
que nos refiere el Inca Garcilaso de la Vega en sus Comentarios Reales. 


Pero no solo los incas tuvieron su lado //acuaz, también los españoles a quienes 
nuestro autor indígena trata de mitimas en los territorios andinos y, por lo tanto, 
como propietarios ilegítimos, según pudimos observar en el capítulo anterior 
(véase p. 208). Solo los indios que ostentaban el término huari, por descender de 
las primeras edades, podían ser reconocidos como legítimos propietarios pero, 
además, como cristianos, ya que descendían de Noé y adoraban al Creador. 


3.2. El modelo cosmológico 


Si bien es comprensible que las primeras edades se identificaran con esta noción, 
¿por qué la tercera se nombra como purun y la cuarta como auca? A mi modo 
de ver, así como las dos primeras edades se unen teniendo en común el término 
huari y presentan a sus habitantes en estado de naturaleza, las dos siguientes 
también se emparejan pues los términos que ostentan también encierran conno- 
taciones semejantes y sus habitantes tienen en común el participar de un estadio 
pleno de cultura. 


La nota común de los términos para la tercera y la cuarta edad es que ambos alu- 
den a una condición de caos cósmico previa a una edad subsiguiente donde reina 
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el orden pleno. La idea generalizada que aparece en la documentación histórica 
es que este orden pleno se alcanzó con la presencia de un principio ordenador 
como fue el Inca, mientras que antes los pueblos del Ande vivieron en behetría. 
En quechua, a los pobladores que se encontraban en este estado algunas veces los 
llamaron purun runa y otras aucaruna. 


El término purun posee, en quechua como en aimara, la connotación de espacio 
deshabitado, de tierra sin cultivar, o de salvaje. En los documentos de Francisco 
de Ávila (1999: 41) y de Juan de Santa Cruz Pachacuti (1993: 187), en cam- 
bio, el contenido que le dan es coincidente con el que Guaman Poma otorga a 
aucaruna. Es decir, aluden a una época temprana del mundo, cuyos habitantes 
vivían en luchas continuas. Ludovico Bertonio, por su parte, se refiere con este 
término a un tiempo antiguo cuando todavía no existía el sol, ni muchas de las 
cosas actuales. La idea de ausencia del sol también está presente en la obra de 
Santa Cruz Pachacuti al referir que al tiempo de purun pacha también se le daba 
el nombre de ccallac pacha o tutaya pacha que alude a tiempo de la oscuridad 
(Pachacuti 1993: 187). 


Habiendo cumplido con darle un sesgo legitimador al término huari, quedaba 
por realzarse la presencia de ordenadores cósmicos de etapas previamente caóti- 
cas. Al llamar purun a la tercera edad da lugar para que en la cuarta se ubique 
Capac Apo Guaman Chaua y la quinta quede a disposición de los incas, que 
eran los ordenadores por antonomasia de aquellas behetrías caracterizadas por 
conflictos endémicos. Además, desde un punto estructural, una configuración 
de esta naturaleza permitía compatibilizar la organización del tiempo con la del 


espacio, como veremos a continuación. 


A los fundamentos de la naturaleza secuencial de las edades que acabamos de 
reseñar habría que añadir otro que se deriva de la compatibilidad existente entre 
el tiempo y el espacio y sus respectivas organizaciones. En el capítulo anterior he- 
mos visto que la división que realiza Guaman Poma del espacio en cuatro suyas, 
con el Cuzco o el Inca al centro, es un instrumento indispensable para presentar 
una imagen unitaria de su sociedad y realzar el rol de ordenador del mundo que 
ostentaba el Inca. Asimismo, la explicación más detenida de la composición de 
este esquema aparece en relación a su descripción del Mapamundi (véase p. 213), 
pero más detallada aun la encontramos en el sistema de los ceques del Cuzco 
descrito por el padre Bernabé Cobo y estudiado por Tom Zuidema. Según este 
último, Chinchaysuyu y Antisuyu no solo aparecían formando una mitad hanan 
en contraposición a Collasuyu y Contisuyu como una mitad urín, sino que esta 
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misma organización dicotómica se aplicaba a cada una de estas mitades, situando 
a Chinchaysuyu en una posición hanan en relación al Antisuyu como urin, y a 
Collasuyu también como hanan en relación a Contisuyu que devenía en urin. 
Simplificando esta descripción, la podríamos diagramar de la siguiente manera: 


Cuadro 12. La organización espacial 


Hanan Urin 


Hanan Chinchaysuyu Antisuyu 


Inca o Cuzco 


Urin Collasuyu Contisuyu 


En la medida en que el suyu más alto es el Chinchaysuyu y el más bajo el Anti- 
suyu, podríamos hablar de una jerarquía secuencial en la división cuaternaria del 
espacio. Si a estas cuatro partes le agregamos el centro, este último se ubicaría en 
la cúspide, en una posición que trasciende las divisiones anteriores. Mutatis mu- 
tandis, lo mismo parece ocurrir con las edades de Guaman Poma, confirmando 
y confirma más fehacientemente la íntima relación que guardan con la organi- 
zación espacial. Si nos detenemos en las cuatro primeras edades, vemos que ellas 
también se pueden dividir en dos mitades. Una mitad estaría conformada por las 
edades que tienen en común la denominación huari —que es un término que es 
sinónimo de «originario» o pacarímoc, como también aparece en el texto— y la 
otra, por las que ostentan términos que tienen en común aludir a una condición 
de desorden cósmico. Los huari, además, para realzar su condición próxima a la 
naturaleza, figuran con el común atributo de vestir prendas naturales y de habi- 
tar en cuevas o tumbas. Los purum y los auca, por su parte, aparecen vistiendo 
ropas manufacturadas y habitando en viviendas hechas por ellos mismos. No 
obstante, internamente, cada cual ostenta particularidades que hacen a estas eda- 
des opuestas y complementarias de aquellas correspondientes a las de los pobla- 
dores de las edades que les son cercanas. Así, los huari viracocha en relación a los 
huari son representados en un grado más bajo de la escala cultural arropándose 
con hojas y viviendo en cuevas, mientras que los segundos ostentan vestimentas 
hechas de pellejos sobados y habitando en pucullos. Igual ocurre con los purum 
con relación a los auca: los primeros, con una organización social y económica 
incipiente, figuran habitando en las partes bajas; mientras que los segundos, sus 
sucesores, viven en las partes altas y poseen una organización que de alguna ma- 
nera casi iguala a la de los incas. Diagramando estas oposiciones la estructura de 
las edades quedaría como sigue: 
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Cuadro 13. La organización temporal 


Hanan Urin 
Hanan Aucaruna Purunruna 
Inca runa 
Urin Huariruna Huari Viracocharuna 


Vistas las edades desde esta perspectiva no parecen ser muy diferentes a las mexi- 
canas, aunque una imagen de ciclos cerrados es más pronunciada en estas últi- 
mas. Esto es explicable porque su esencia era estar al servicio de una concepción 
cosmológica del universo donde se destacaba la naturaleza finita de cada ciclo y 
muy en especial del último que contenía a la población viviente. Como lo han 
notado muchos investigadores, inmerso en esta concepción se hallaba el calenda- 
rio, los distintos rituales que se organizaban a su alrededor y, muy especialmente, 
los sacrificios humanos cuyo volumen alcanzado no tiene parangón con el de 
otras sociedades americanas. Mantener al sol en movimiento, dilatando el fin que 
eventualmente llegaría, suponía ofrecerle corazones palpitantes de seres humanos 
algunas veces en grandes cantidades y con cierta regularidad. 


En los Andes no hay noticias de nada semejante aunque, como hemos visto, tam- 
bién se temía el advenimiento de cataclismos conocidos como pachacutí. Aun en 
nuestros días, al igual que las descripciones que aparecen en la crónicas del siglo 
XVI y XVII, cuando hay eclipses, sean solares o lunares, los campesinos de mu- 
chas de nuestras comunidades andinas más tradicionales entran en pánico y ha- 
cen todo tipo de ruidos para evitar que estos astros, vistos como complementarios 
e iluminadores de la noche y el día, desaparezcan para siempre. La iconografía 
de la cultura mochica, al igual que algunas crónicas como la del padre Francisco 
de Ávila, que se basa en relatos orales recogidos en la provincia de Huarochirí, 
también nos da testimonios de creencias asociadas con el fin de los tiempos muy 
semejantes a otras consignadas en el Popol Vuh donde aparecen objetos (como 
armas) rebelándose contra los seres humanos (Quilter 1990). Tan arraigadas se 
mantienen estas tradiciones que incluso hoy se escuchan narraciones sobre el 
peregrinar de las almas en el más allá, las cuales cruzan pueblos donde objetos 


materiales (como ollas) recriminan a las mujeres diciéndoles: 
Tú me pusiste viva al fuego, si así a tí te hiciste también tu sentirías. 
Tú, siendo mujer como yo, me trataste mal (Valderrama y Escalante 1979: 260). 


De lo que sí no tenemos noticias es que estas creencias motivasen los masivos sa- 


crificios humanos que se daban en México. Estos últimos, por lo general, figuran 
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en relación a unas ceremonias llamadas Capac hucha o Capac cocha donde vidas 
humanas, particularmente de niños o jóvenes, eran inmoladas a los dioses, pero 
sobre todo al Inca, cuyo poder sobre estos últimos da la impresión de no haber 
tenido parangón con la de ningún otro monarca de las culturas mesoamericanas, 
al punto de llegar a detener o mantener la marcha del sol. Siguiendo a Henri 
Erankfort (1965) en las comparaciones que hace entre la monarquía egipcia y 
la de otras culturas del Cercano Oriente, me parece que algo semejante ocurre 
con la andina. Mientras que los monarcas mesoamericanos eran vistos cercanos 
al plano de los hombres sometiéndose con ellos al designio de las divinidades, 
el Inca cuzqueño, como el Faraón egipcio, se erguía sobre sus congéneres alcan- 
zando el rango de los dioses. En consecuencia, mientras que el Rey mexicano 
no tenía ninguna potestad para evitar la inmovilidad del sol —salvo proveerle 
de sacrificios humanos— el Inca sí la tenía, aunque su físico no estaba exento de 
deterioro y, por lo tanto, de que sus poderes se debilitasen. Estas circunstancias, 
a mi parecer, explican por qué en el antiguo Perú, si bien los sacrificios humanos 
también se dirigían a las divinidades, un importante receptor de ellas fue el Inca, 
especialmente a través de aquellas ceremonias conocidas como Capac hucha. 


Usar un modelo cosmológico basado en cinco edades, aparte de encerrar una 
estructura compatible con configuraciones genealógicas como aquella de Pérez 
Bocanegra, no era muy distante de lo que Occidente aportaba a través de crono- 
grafías como las de Hieronimo de Chaves, Rodrigo Zamorano, Andrés de Li y 
otros. Tampoco lo era, como hemos visto, de aquellas que algunos cronistas como 
Eray Martín de Murúa habían recogido de algunas crónicas sobre Mesoamérica. 


Una ventaja adicional que le suministraba este modelo a Guaman Poma es que le 
permitía encapsular al tiempo en divisiones que podían ser vistas como unidades 
autónomas unas de otras. Una muestra inicial de ello nos la da otorgando de ma- 
nera independiente, al igual que con la organización del espacio (véase p. 223), 
series de cinco edades con duraciones semejantes tanto a las del mundo español 
como a las del indígena. Otra adicional es que, por un lado, a las cuatro primeras 
edades las puede conceptuar como si fuesen cinco y, por otro, presentar a la ido- 
látrica edad de los incas como independiente de las cuatro primeras edades y, ade- 
más, extenderlas, según un cauce decimal, para que en una novena edad encajen 
los ordenadores del mundo en las tres previas al desorden traído por el encuentro 
entre los dos mundos y, en una décima, la posibilidad de un orden utópico (véase 
p. 232 y 233). Finalmente, gracias a la duración simbólica del conjunto de las 
cinco edades, puede calcular en años la antigiiedad de los mundos que presenta 
paralelos y de las distintas etapas. 
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Acometer esta audaz conjunción de modelos temporales, que son bastante in- 
compatibles, no pudo dejar de encerrar numerosas inconsistencias que, en algu- 
nos casos, Guaman Poma intenta conciliar pero que, en otros, quedaron soslaya- 
das. Una primera fue proclamar vínculos sucesorios del mundo indígena con el 
cristiano cuando por otro lado este era visto como independiente del indígena. 
Otra, el presentar a los indígenas andinos como independientes de los incas como 
si estos no fueran parte del mismo mundo e inquilinos de una edad previa a la 
etapa colonial. Una más, caracterizar la cuarta edad como una de conflagración 
endémica, pero situar a la vez en ella a un principio de orden equivalente al Inca 
encarnado en su ancestro Capac Apo Guaman Chaua. 


Son precisamente inconsistencias de esta naturaleza, sumadas a sus cálculos so- 
bre la duración del mundo o la distancia a determinadas localidades allende el 
mundo andino, las que me reafirman sobre la condición de indio que debió tener 
el autor de la Nueva Corónica. Asimismo, ellas me llevan a concordar con Nathan 
Wachtel cuando dice que 


Guaman Poma percibe el mundo colonial a través del sistema espacio-temporal 
indígena, y su ideología legitima el retorno a un orden primordial. Los aportes 
de la cultura occidental están subordinados al mecanismo de una lógica preexis- 
tente, que sobrevive los trastornos de la Conquista; sin duda, los nuevos ele- 
mentos modifican el contenido del sistema, pero se someten a sus principios de 
clasificación, que los ordenan haciendo uso de las transformaciones y permuta- 
ciones internas. En este sentido, la reconstrucción de Guaman Poma, lejos de 
zozobrar en un caos mental, representa una síntesis elaborada según la lógica 
rigurosa del pensamiento salvaje. No quiere decir que este funcione al estado 
puro: acepta una cierta dosis de domesticación, pero la absorbe sin dejar de ser el 
mismo, conducido al límite extremo de sus posibilidades. Proyecta sus categorías 
de manera casi desmesurada, a fin de integrar los aportes exteriores, al costo de 
una tensión que lo lleva al borde de la ruptura. Y esta intrusión, en el interior del 
sistema, resulta de la temporalidad occidental. Tanto, que la síntesis de Guaman 
Poma parece, en efecto, estar constantemente amenazada por un estallido: es esto 
quizá también lo que traduce, en otro aspecto, su mesianismo patético (Wachtel 
1973: 226 — 227). 


Paliativos a las mencionadas inconsistencias son: desglosar a Noé de las edades 
europeas erigiéndolo como antepasado de los huari viracocharuna; desdoblar a 
los incas en legítimos e idólatras; decir que si bien los segundos tuvieron esta 
condición, los europeos también lo fueron; y añadir que al menos los cuzqueños 
alcanzaron a respetar los mandamientos de Dios al cultivar la caridad a través 
del arraigado valor de la reciprocidad, que se beneficiaron de la visita de San 
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Bartolomé y que llegaron a dudar de la divinidad del Sol. En realidad se trataban 
de paliativos no muy descabellados pues sintonizaban con los argumentos desa- 
rrollados y difundidos por algunos seguidores del padre Las Casas. Sin embargo, 
Guaman Poma fue mucho más allá. Difícilmente alguien imbuido de la lógica 
occidental hubiese podido intentar semejante conciliación entre los modelos 
temporales mencionados y, menos aún, hubiese podido sostener que la presencia 
de los europeos era innecesaria porque los indígenas eran ya eran cristianos antes 


de su llegada. 
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